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PREFAZIONE 


Accettando  di  condurre  a  termine  un'opera  altrui,  mi  sono 
assunto  una  responsabilità  assai  grave.  Non  l'avrei  fatto  se  la 
Storia  della  filosofia  di  E.  P.  Lamanna  non  fosse  giunta 
già  così  innanzi  da  richiedere  questo  completamento  come  quasi 
indispensabile,  e  se  le  carte  manoscritte,  fatte  trascrivere  di- 
ligentemente dalla  Signora  Edvige,  non  mi  avessero  offerto 
una  trattazione  già  perfetta  di  una  parte  considerevole  del 
periodo  scoperto.  In  una  storia  generale  della  filosofia,  composta 
in  Italia,  lasciar  fuori  tutta  la  filosofia  italiana  del  Novecento 
sarebbe  stata  ima  lacuna  grave:  basti  pensare  alle  posizioni 
radicali  di  un  Gentile  o  di  un  Carabellese,  che  non  trovano 
riscontro  in  tutto  l'arco  restante  del  pensiero. 

Per  di  più  il  piano  del  lavoro,  quale  si  era  andato  progres- 
sivamente definendo  nella  mente  del  Lamanna  durante  una 
vita  dedicata  in  gran  parte  alla  ricerca  storica,  si  allargava 
a  mano  a  mano  che  si  avvicinava  a  noi.  Infatti  i  capitoli  già 
pronti,  sull'eredità  filosofica  dell'Ottocento  italiano,  erano 
proporzionalmente  i  più,  estesi  di  tutta  l'opera.  Ciò  significava 
che  la  parte  rimasta  fuori  sarebbe  stata  ancor  più  cospicua 
di  quanto  il  paragone  con  le  parti  già  stampate  lasciasse  pen- 
sare. Certo,  riprendendo  il  filo  interrotto,  non  potevo  presumere 
di  rimediare  alla  perdita  che  aveva  rappresentato  per  gli  studi 
la  morte  di  Eustachio  Paolo  Lamanna,  ma  potevo  sperare  di 
ridurre  in  qualche  misura  il  danno.  La  trattazione  già  svolta 
non  poteva,  infatti,  uscir  monca;  e,  d'altro  canto,  sarebbe 
stato  colpevole  verso  il  pubblico  lasciarla  inedita,  per  l'im- 
pegno che  lo  storico  vi  aveva  posto  e  per  V esperienza  viva  e 
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diretta  degli  autori  e  delle  dottrine:  un'esperienza  che,  per 
quel  periodo,  nessuno  più,  avrebbe  potuto  acquisire.  Così 
gli  ultimi  due  volumi  di  questa  Storia  della  filosofia,  che, 
per  la  loro  mole  e  per  il  loro  argomento,  possono  fungere  an- 
che da  trattazione  autonoma,  portano  il  mio  nome  accanto 
a  quello  di  E.  P.  Lamanna. 

Ho  cercato,  per  quanto  potevo,  di  uniformarmi  al  tono 
delle  parti  già  svolte,  che,  salvo  un  paio  di  aggiornamenti, 
non  ho  più  toccate.  Esse  sono:  nel  volume  I,  le  prime  due 
sezioni  del  capitolo  XXX,  salvo  i  §§  6,  8, 11-13,  le  prime  due 
sezioni  del  capitolo  XXXI  e  la  prima  sezione  del  capitolo  su 
Benedetto  Croce  {XXXVI)  ;  nel  volume  II,  il  capitolo  sul- 
l'Abbagnano. Di  tutto  il  resto  la  responsabilità  è  mia.  Aver- 
mela data  è  stata  una  grande  prova  di  fiducia  da  parte  del- 
l'editore e  dei  due  amici  che  si  son  presi  cura  delle  Opere 
complete  di  Lamanna  presso  Le  Monnier:  Domenico  Pesce 
e  Pietro  Piovani,  a  cui  son  grato  anche  per  l'aiuto  e  i  consigli 
datimi. 

Vittorio  Mathieu 


PARTE  DECIMA 

L'EREDITÀ  DELL'OTTOCENTO 


Capitolo  Trentesimo 
POSITIVISMO  E  CORRENTI  AFFINI 

I. 

LA  SCUOLA  DI  ARDIGÒ 

I.  Il  positivismo  ardigoiano  e  la  sua  crisi,  —  Nel 
quadro  panoramico  deUe  correnti  di  pensiero  che  si  deli- 
neano in  Italia  negli  anni  di  transizione  dall'Otto  al  Nove- 
cento, fa  spicco  il  movimento  positivistico,  sia  per  ampiezza 
dell'area  di  diffusione,  sia  per  profondità  di  forza  penetra- 
tiva. Questo  movimento  si  caratterizza  non  per  unità  di  Unità  di  pro- 
contenuto dottrinale,  ma  per  programma  di  lavoro  e  metodo  s^'^"^^"- 
di  ricerca:  nel  continuo  contatto  con  l'esperienza  concreta 
e  nel  riferimento  ai  fatti  accertati  o  accertabili,  la  filosofìa 
ha  la  sua  ragione,  e  il  suo  alimento  vitale  nello  stabilire  una 
essenziale  inscindibile  connessione,  con  le  scienze  particolari, 
di  cui  è  matrice  costante  e  coronamento  finale. 

E  cioè  la  filosofia:  i)  da  un  lato  si  pone  come  principio  La  filosofia  pro- 
promotore  di  quel  processo  di  speciale  spiritualizzazione  del  ^1°^^^  il  sapere. 
sapere  a  cui  sono  dovuti  i  meravigliosi  progressi  deUa  mo- 
derna conoscenza  deUa  natura,  come  graduale  profilarsi 
-  entro  un  indistinto  nebuloso  -  di  concetti  problematici, 
ognuno  dei  quah,  sempre  più  distinguendosi  dagh  altri,  di- 
venta nucleo  di  un  particolare  organarsi  di  un  settore  di 
ricerche;  2)  e,  dall'altra  parte  si  pone  come  organizzazione 
logica  dei  risultati  dei  vari  settori  del  sapere. 
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Naturalismo. 


Soggetto  e  ogget- 
to come  insiemi 
di  sensazioni. 


Per  l'uno  e  per  l'altro  rispetto,  la  filosofia  positivistica 
italiana  rivendica  la  qualifica  di  filosofia  scientifica.  E  Rivista 
di  filosofia  scientifica  s'intitola  quella  che  tra  il  1881  e  il 
1891  fu  l'organo  di  questo  movimento,  fondato  e  diretto 
da  Enrico  Morselli,  professore  di  psichiatria  nell'Università 
di  Torino,  e  a  cui  collaborarono,  accanto  a  cultori  di  disci- 
pUne  più  specificamente  filosofiche,  scienziati  che  godevano 
di  alta  fama,  particolarmente  nei  campi  della  fisica,  della 
biologia  e  dell'antropologia. 

Tra  essi  emergeva,  universalmente  riconosciuto  da  tutti 
duce  e  maestro,  la  figura  di  Roberto  Ardigò.  Proprio  in 
quegli  anni  egli  veniva  compiendo  la  costruzione  di  un  edi- 
ficio speculativo  nel  quale  il  positivismo  italiano  trovò  l'espres- 
sione più  fedele  dei  propri  caratteri  e  l'indicazione  più  arti- 
colata dei  propri  compiti.  La  sua  vuol  essere  una  visione 
della  realtà  rigidamente  naturalistica:  non  c'è  nessuna  forma 
d'essere  che  non  sia  originata  dalla  natura  e  non  sussista 
nella  natura,  intesa  semplicemente  come  la  totaHtà  infinita 
dei  fatti  d' esperienza.  E  il  fatto  d'esperienza  fondamentale 
assolutamente  originario  è  la  sensazione.  Questa  è,  sì,  co- 
scienza, ma  di  nient' altro  coscienza  che  di  sé,  non  impli- 
cante, quindi,  una  duahtà  per  cui  essa  sia  contrapposta 
come  soggettiva  a  qualcos'altro  che  sia  l'oggetto:  la  sen- 
sazione come  coscienza  di  sé  stessa  non  é  né  soggetto,  né 
oggetto.  Certo  la  distinzione  soggetto-oggetto  trova  posto 
nell'esperienza,  ma  non  è  un  fatto  primitivo  rispetto  all'atto 
della  sensazione,  «  non  anteriore  e  trovata  primitivamente 
in  sé  dalla  coscienza,  ma  posteriore  e  costruita  a  poco  a  poco 
nella  medesima  per  via  dello  stesso  processo  conoscitivo  », 
Chi  considera  primitiva  e  originaria  quella  distinzione  è 
portato  a  trasformarla  in  un  duahsmo  metafisico,  per  cui 
soggetto  e  oggetto  implicano  sostrati  eterogenei,  l'uno  spi- 
rituale, l'altro  materiale,  e  si  contrappone  l'io  come  sostanza 
spirituale  alla  cosa  fisica,  un  mondo  interiore  a  un  mondo 
esterno,  ciò  che  rende  insolubile  il  problema  della  cono- 
scenza come  rapporto  tra  queste  due  entità  eterogenee.  Il 
fatto  originario  dell'esperienza,  ripetiamo,  é  la  sensazione: 
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e  questa  è  indifferenziata,  non  è  soggettiva  più  che  oggettiva, 
o  viceversa.  Soggetto  e  oggetto  non  sono  che  aggruppamenti 
o  sintesi  di  sensazioni,  differenziantisi  secondo  la  specifi- 
cazione degli  organi  di  senso  (sensi  intemi  e  sensi  estemi) 
e  secondo  la  stabiHtà  e  costanza  o  la  accidentahtà  e  inter- 
mittenza delle  attività  sensoriali.  Si  ha  cosi  l'auto-sintesi 
(io  o  mondo  psichico)  e  l'etero-sintesi  (il  non-io  o  mondo 
fisico)  :  con  che,  in  verità,  la  differenziazione  che  si  intendeva 
spiegare,  è  semphcemente  presupposta.  Spirito  e  materia 
non  sono  opposte  entità  metafisiche,  ma  astrazioni  signi- 
ficanti alcuni  caratteri  generali  propri  rispettivamente  dei 
fenomeni  interni  e  di  quelli  estemi.  Il  che  non  esclude,  tut- 
tavia, -  con  scarsa  coerenza  -  che  si  possa  parlare  di  un 
monismo  psico-fisico,  e  che  si  ricada  anche  nell'ingenuo 
dogmatismo  materiaUstico,  che  del  fenomeno  psichico  pone 
come  causa  necessaria  il  fatto  fisiologico  della  vibrazione 
nervosa  e  giunge,  col  Taine,  a  considerare  l'intelligenza  come 
una  funzione  dell'organismo. 

Il    principio    ardigoiano    dell'assoluta    originarietà    della  Non  c'è  un  so- 
sensazione  come  fatto  costitutivo  dell'esperienza,  ossia  della  ^^.''^'°  f^^  '^^^' 

^  '  gtamenh. 

realtà  immediatamente  vissuta  nella  coscienza,  esprime  in 
termini  psicologici  il  principio  metafisico  che  riduce  il  mondo 
a  un  processo  di  formazione  naturale,  ossia  a  una  continua 
serie  di  cangiamenti,  che  non  presuppone  alcun  sostrato 
permanente  (antisostanziahsmo)  ma  consiste  nello  scaturire 
necessario  di  un  nuovo  stato  o  momento  attuale  dell'essere 
dagH  stati  o  momenti  anteriori,  in  virtù  di  forze  insite  in 
questi  stati  antecedenti.  E  la  struttura  di  un  tal  processo 
universale  del  divenire  si  offre  intuitivamente  nel  fatto  fon- 
damentale della  sensazione:  l'esperienza  nella  sua  immedia- 
tezza si  costituisce  nel  necessario  passaggio  daUa  unità  in- 
differenziata del  sentire  originario  nella  duaUtà  soggetto 
oggetto.  Ebbene,  il  divenire  della  realtà  risulta  appunto 
come  un  processo  nel  quale  la  moltepHcità  delle  forme  di 
essere  che  il  pensiero  apprende  come  distinte  emergono  con- 
tinuamente da  un  indistinto  nel  quale  quel  moltepHce  trova 
la  sua  unità  e  la  sua  condizione.  Non  che  in  questa  inter- 
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prelazione  della  «  formazione  naturale  »  l'indistinto  venga 
contrapposto  al  distinto  in  modo  assoluto:  l'indistinto  è  tale 
solo  relativamente,  cioè  rispetto  ai  distinti  che  esso  vale  a 
spiegare;  ma  ognuno  di  questi  distinti  sollecita  aUa  sua 
volta  ulteriori  distinjzioni  di  cui  esso  figura  come  l'unione 
sintetica,  e  quindi  come  indistinta.  Il  processo  di  formazione 
naturale  come  emergenza  dei  distinti  dall'indistinto,  è  in- 
finito: se  i  distinti  sono  finiti,  infinito  è  l'indistinto  in  seno 
al  quale  e  ad  opera  del  quale  essi  si  generano.  E  per  questo 
rispetto  il  naturalismo  ardigoiano  s'ispira  a  quello  rinasci- 
mentale, rivela  l'affinità  del  suo  concetto  d'indistinto  con 
quello  bruniano  d'infinito  e  respinge  ogni  interpretazione 
trascendente  del  principio  generatore  e  unificatore  del  reale, 
sia  del  tipo  dell'inconoscibile  spenceriano  [l'indistinto  è  sem- 
plicemente r  «  ignoto  »,  ossia  ciò  che  non  è  ancora  cono- 
sciuto, appunto  perchè  ancora  privo  di  quelle  intrinseche 
distinzioni  che  rendono  possibile  il  conoscere)  sia  del  tipo 
del  noumeno  kantiano  (l'unità  sintetica  del  molteplice  fe- 
nomenico è  appunto  l'indistinto  immanente  ai  distinti  e 
fenomenico  al  pari  di  questi). 
Universo  infi-  In  questa  tipica  struttura  di  «  formazione  naturale  »  è 
concepito  dall' Ardigò  l'universo,  come  tutto  infinito,  le  cui 
parti  non  sono  entità  semplici,  elementi  fissi,  ma  sono  «  ritmi  » 
d'esperienza,  ossia  forme  speciaU  di  regolarità  nella  suc- 
cessione dei  fatti,  costantemente  ricorrenti  e  unificantisi  in 
quel  ritmo  dei  ritmi  che  è  l'ordine  razionale  deUa  natura. 
Quest'ordine  presenta  caratteri  che  possono  apparire  op- 
posti e  anche  contraddittori,  ma  che  nella  riflessione  filosofica 
dell' Ardigò  tendono  a  conciMarsi,  anche  se  non  sempre  il 
risultato  risponde  pienamente  al  proposito.  Così,  ad  esempio, 
l'universale  ritmicità  comporta  una  rigida  necessità  causale 
in  tutte  le  formazioni  naturah,  ma  questa  determinazione 
non  esclude  la  casuahtà.  L'universo  comporta  una  infinità 
di  ordini  possibili:  il  verificarsi  effettivo  di  uno  di  essi  e 
il  determinarsi  in  seno  ad  esso  di  essenze  causali  necessarie, 
non  ha  nulla  di  necessario  e  predeterminato,  è  il  prodotto 
di  combinazioni  la  cui  fortuita  rende  imprevedibile  il  corso 


nito. 


Il  positivismo  ardigoiano  e  la  sua  crisi  7 

degli  eventi.  Analogamente,  la  necessità  che  genera  e  do- 
mina l'ordine  cosmico,  è  necessità  rigidamente  mnemonica, 
sì  che  ciò  che  di  più  meraviglioso  essa  presenta  è  per  Ardigò 
il  fatto  che  «  la  diversità  prodigiosa  delle  cose  che  compon- 
gono la  natura  e  la  varietà  inesauribile  delle  forme  che  vi 
si  vanno  continuamente  sostituendo  è  il  risultato  di  un 
lavoro  semphcemente  meccanico,  cioè  di  nuli' altro  che  certi 
impulsi,  dati  e  ricevuti  ».  Ma  nel  tempo  stesso  l'ordine  com- 
porta anzi  esige  una  spontaneità  della  forza  per  la  quale  il 
processo  di  distinzione  risulta  un  vero  e  proprio  processo 
creativo,  inconcihabile  col  meccanicismo  puro,  che  vede  nel 
divenire  cosmico  un  complesso  di  trasformazioni  dell'essere 
per  sé  stesso  non  suscettibile  di  creazione  o  distruzione.  E  Meccanicismo 
questa  duplice  faccia  che  nel  positivismo  ardigoiano  pre-  « '^^t^deterimm- 
senta  l'ordine  cosmico,  -  la  faccia  meccanicistica  e  quella 
antideterministica  o  contingentistica  -  riappare  nell'antitesi 
tra  la  tendenza  a  interpretare  lo  sviluppo  cosmico  come  un 
semphce  accrescimento  quantitativo  e  a  cercare  il  segreto 
delle  forme  più  complesse  e  derivate  in  strutture  più  primi- 
tive e  povere  di  determinazioni  e  la  tendenza  opposta  a  ve- 
dere nel  divenire  cosmico  un  processo  dinamico  di  ascen- 
sione dell'essere  in  forme  sempre  più  ricche  di  realtà,  in 
sistemi  ritmici  forniti  di  un  grado  di  autonomia  sempre 
più  elevato.  Questo  contrasto  tra  le  due  istanze  appare  in 
più  cruda  luce  quando  oggetto  della  riflessione  filosofica  è 
l'uomo  e  il  mondo  umano  :  esso  s'inserisce  nell'ordine  cosmico 
senza  romperne  l'unità  e  continuità  col  mondo  fisico:  for- 
mazione naturale  è  la  vita  della  coscienza,  quale  è  indagata 
dalla  psicologia  come  scienza  positiva,  come  scienza  di  fatti 
dominati  dal  meccanismo  psichico;  formazione  naturale  è 
la  società  nella  quale  gh  uomini  formano  sé  stessi  e  costrui- 
scono la  propria  storia;  formazione  naturale  la  coscienza 
delle  ideaHtà  superiori  -  etiche,  giuridiche,  rehgiose,  este- 
tiche, scientifiche  -  che  regolano  e  promuovono  l'operare 
umano.  Ma  queste  formazioni  naturah  si  presentano  nel 
cosmo  con  connotazioni  speciah  che  rendono  esasperante- 
mente problematica  la  inseribihtà  dell'umano  nel  monismo 
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naturalistico:  problematica  è  la  derivazione,  per  meccanismo 
psichico,  dei  poteri  intellettuali  dalla  sensibilità  e  del  volere 
dall'impulsività  inerente  alla  sensazione;  problematica  la 
fondazione  della  libertà  spirituale  e  dell'autonomia  umana 
sulla  necessità  della  natura,  come  coronamento  di  essa; 
problematica,  l'identificazione  dell'opposizione  tra  morale  e 
immorale  con  quella  tra  socialità  antiegoistica  ed  egoismo, 
pur  essendo  l'uno  e  l'altro  formazione  naturale. 
Fortuna  del-  La  fortuna  del  positivismo  ardigoiano  presenta  due  fasi 
VArdigo.  distinte:   l'una,   che   riempie   l'ultimo   trentennio   dell'Otto- 

cento ed  è  compresa  tra  il  discorso  su  Pomponazzi,  che 
apre  la  rottura  col  mondo  ecclesiastico  in  cui  aveva  fin  allora 
militato,  e  la  decadenza  mentale  della  tarda  vecchiaia  :  periodo 
di  progressiva  maturazione  e  articolazione  del  pensiero  po- 
sitivo e  di  crescente  efficacia  rinnovatrice  cosi  nella  demo- 
lizione dei  vecchi  idoli  della  filosofia  tradizionale,  svuotata 
negh  ultimi  decenni  di  vera  vitahtà,  come  nella  costruzione 
della  nuova  Itaha  uscita  dal  Risorgimento,  laica  e  demo- 
cratica: la  seconda,  che  si  estende  oltre  il  primo  trentennio 
del  nostro  secolo,  in  cui  i  discepoli  di  Ardigò,  usciti  dalla 
scuola  di  Padova,  accolgono  l'eredità  del  Maestro,  e  mentre 
se  ne  fanno  apologisti  e  spesso  agiografi,  mentre  esaltano  la 
fecondità  del  suo  positivismo  inteso  come  «  metodo  »,  sen- 
tono il  bisogno  di  sottoporre  a  revisione  critica  i  temi  prin- 
cipaH  della  sua  «  dottrina  »,  sensibili  alle  difficoltà  e  contra- 
dizioni che  vi  si  annidavano,  messi  in  sempre  più  chiara 
luce  dalla  polemica  incalzante  di  agguerriti  avversari,  mili- 
tanti nelle  file  del  risorgente  spiritualismo  e  più  particolar- 
mente dell'ideahsmo  d'ispirazione  hegehana,  che  proprio  in 
quel  tomo  di  tempo  si  veniva  costituendo  e  grandeggiava 
sempre  più  potente,  fino  a  soppiantare  il  positivismo  nel 
dominio  della  cultura  itaHana.  Questa  seconda  fase  fu  detta 
dagh  stessi  discepoli  di  Ardigò  fase  di  «  crisi  ».  È  questa 
crisi  del  positivismo  che  si  esprime  specialmente  nella 
dottrina  del  Marchesini,  del  Troilo  e,  con  iimovazioni 
più  radicali  in  tutto  l'arco  dei  problemi  filosofici,  del 
Tarozzi. 
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2.  Giovanni  Marchesini.  —  Già  nel  1898,  quando  Ro- 
berto Ardigò  era  ancora  intento  a  completare  il  suo  edificio 
speculativo,  dal  seno  stesso  della  scuola  ardigoiana  usciva 
una  denuncia  di  crisi  del  positivismo:  La  crisi  del  positivi- 
smo e  il  problema  filosofico,  di  cui  era  autore  Giovanni  Mar- 
chesini (1868-1931),  uno  dei  discepoli  più  fedeli  ed  entu- 
siasta divulgatore  del  pensiero  del  Maestro,  per  lunghi  anni 
fino  alla  morte  professore  di  filosofia  morale  e  di  pedagogia 
nell'Università  di  Padova. 

Nella  prima  fase  della  sua  produzione  aveva  accentuato  contro  Vidoia- 
e  applicato  il  principio  capitale  del  positivismo,  che  non  v'è  ^''^^  ^^  •^'*"°- 
conoscenza  la  quale  non  sia  fondata  esclusivamente  su  fatti 
sperimentati  o  sperimentabiH.  Questo  principio  era  da  lui 
affermato  con  tanto  piri  intransigente  rigore  quanto  più 
viva  e  urgente  era  la  lotta  che  il  positivismo  conduceva  contro 
la  tradizione  metafisica  e  rehgiosa.  Ma  col  graduale  ampharsi 
del  campo  delle  sue  esperienze  culturaH  e  col  maturarsi  della 
sua  riflessione  critica,  il  Marchesini  si  formò  la  convinzione, 
svolta  appunto  in  quel  suo  libro  del  1898,  che  proprio  sif- 
fatta «  idolatria  del  fatto  »  poneva  in  crisi  il  positivismo. 
Questo  deve  attenersi  al  fatto,  ma  il  fatto  vederlo  alla  luce 
della  ragione,  al  di  fuori  della  quale  non  è  possibile  nessuna 
conoscenza  non  che  filosofica  o  scientifica,  neppure  comune. 
E  per  ragione  il  Marchesini  intende  non  solo  i  poteri  intellet- 
tuaU,  ma  anche  ambiguamente  quegli  atteggiamenti  del- 
l'anima umana  che  più  spesso  sono  quahficati  come  irra- 
zionaH  o  alogici,  gh  «  slanci  »  del  sentimento  e  deU'immagi- 
nazione,  che  Marchesini  volentieri  chiama  «  romantici  »  o 
«  mistici  ».  «  Dopo  Platone  ed  Hegel  -  egli  scrive  -  dopo  i 
trionfi  delle  rehgioni,  delle  metafisiche  e  dell'arte,  è  assurdo 
voler  soffocare  e  sopprimere,  per  l'amore  incomposto  del 
fatto,  il  senso  àeW! idealità  razionale.  Non  è  possibile  isolare 
e  circoscrivere  il  nostro  pensiero  entro  una  breve  cerchia  di 
fatti  minuti  e  non  risahre  a  principii  superiori  razionali  » 
[La  crisi  del  positivismo,  p.  17). 

Il  positivismo  è  in  crisi,  ogni  volta  che  limita  il  suo  oriz-  Ritmicità. 
zonte  mentale  a  fatti  accertabili  nella  loro  bruta  oggettività, 
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dissimulando  per  giunta  la  presenta  e  l'azione  di  quei  prin- 
cipii  razionali  che  costituiscono  V  «  imperativo  »  dell'espe- 
rienza e  rendono  possibile  la  conoscenza  «  scientifica  »  pur 
di  questo  ordine  di  fatti,  ossia  la  scoperta  in  esso  d'una 
«  ritmicità  »,  per  la  quale  la  scienza  si  trova  innanzi  non  a 
un  coacervo  di  dati  empirici  (i  «  fatti  minuti  »,  di  cui  il  Mar- 
chesini parla  nel  passo  or  ora  citato),  ma  innanzi  a  un  mondo 
uno  e  continuo,  il  mondo  della  «  natura  materiale  »,  scan- 
dita con  necessità  meccanica,  nei  gradi  della  fisicità,  della 
organicità  biologica  e  della  psichicità.  Il  positivismo  è  in 
crisi  ogni  volta  che,  presentandosi  come  «  naturalismo  mate- 
rialistico »,  ignora  (e  si  mostra  incapace  di  spiegare)  la  realtà 
di  un  «  regno  dello  spirito  »,  incentrato  nell'uomo,  quale 
essere  non  riducibile  a  mera  realtà  bio-psichica,  ma  «  sog- 
getto »  di  «  ideaUtà  »  capaci  di  rompere  il  meccanismo  della 
natura  materiale  e  d'instaurare,  pur  in  seno  ad  essa,  un 
mondo  superiore,  il  mondo  umano  della  storia,  il  mondo 
dell'  «  incivihmento  ». 
Superiorità  del-  Nell'ordine  biologico  e  nell'ordine  psichico,  l'uomo  -  af- 
Vuomo.  ferma  risolutamente  il  Marchesini  -  ha  una  superiorità  su 

tutti  gh  esseri,  della  quale  è  fattore  essenziale  la  capacità 
sua  a  trarre  appunto  dal  suo  fondo  fisio-psichico  delle  idealità, 
ossia  principii  di  condotta  accompagnati  da  coscienza  del 
dovere,  capaci  di  contrastare  a  inclinazioni  sensoriali  insite 
nella  sua  natura. 
L'ideale.  «  L'ideale  non  è  un  lusso,  perchè  non  è  un  lusso  la  civiltà, 

che  dall'ideale  trasse  sempre  aHmento  e  forza.  È  un  prodotto 
umano,  dovuto  a  leggi  necessarie,  di  cui  la  ragione  è  il  sog- 
getto libero  e  eterno.  Negare  l'ideale  morale,  come  fatto  e 
come  legge,  come  principio  fondamentale  della  nostra  esi- 
stenza, significa  negare,  con  la  nostra  ragione  e  dignità,  la 
nostra  stessa  natura:  in  una  parola,  significa  dimenticare  sé 
stessi  »  {Ibidem,  p.  i86).  —  «  Il  positivismo  non  è  dunque  con- 
trario alla  Morale,  ma  da  esso  la  Morale  sorge  come  scienza, 
spoglia  da  ogni  preconcetto,  forte  e  sicura.  Il  positivista  non 
può  arrestarsi  a  scoprire  nell'uomo  civile  il  selvaggio  e  il 
bruto,  e  trascurare  quegli  elementi  di  civiltà  vera  che  sono 
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come  le  stratificazioni  nuove,  solidissime,  sovrappostesi  agli 
strati  più  antichi.  Tutta  la  storia  dell'uomo  c'insegna  che 
la  nostra  civiltà  è  la  naturale  continuazione  e  il  dinamico 
sviluppo  delle  primitive  tendenze;  ma  in  questa  continuità 
dinamica  il  positivista  ritrova  la  legge  del  progresso  civile, 
e  soprattutto  del  progresso  morale»  {Ibidem,  pp.  186-187). 

È  merito  del  Marchesini  aver  posto  al  centro  del  suo  Positivismo 
positivismo  i  problemi  dell'uomo  e  della  sua  formazione  nella  ^'^'^^^^^^^co. 
storia  e  nell'educazione,  conforme  alla  sua  schietta  voca- 
zione di  morahsta  e  di  educatore.  Secondo  lui,  la  via  per  la 
quale  il  positivismo  poteva  superare  la  sua  crisi  era  che  esso 
diventasse  positivismo  idealistico,  capace  cioè  di  salvare  la 
specifica  funzione  delle  «  ideahtà  »  umane  nella  «  realtà  » 
deUa  natura,  e  di  spiegare  come  in  un  mondo  di  fatti  parti- 
colari e  relativi  possano  formarsi  ed  essere  operativi  principii 
ideali  che  s'impongano  alla  coscienza  con  la  pretesa  dell'uni- 
versahtà  e  imperatività  assoluta.  Egli  tentò  una  costruzione 
sistematica  di  questo  suo  positivismo  idealistico  nell'opera 
che,  anche  cronologicamente,  occupa  il  posto  centrale  nella 
sua  trentennale  produzione  speculativa.  La  dottrina  positiva 
delle  idealità,  del  1913.  In  questo  Hbro  egU  convoghò  anche 
un  nucleo  di  idee  già  ampiamente  formulate  fin  dal  1903 
nell'opera  capitale  Le  finzioni  dell'anima:  e  costantemente 
riprese  e  variamente  appUcate  negh  anni  successivi;  nucleo 
d'idee  per  cui  il  positivismo  ideahstico  si  configura  come 
funzionalismo  o  etica  e  pedagogia  del  come  se,  o  anche  pram- 
matismo  razionale,  che  egli  considerò  come  l'apporto  più 
originale  e  significativo  da  lui  recato  all'esplorazione  del 
mondo  umano,  ma  che  effettivamente  è  forse  la  parte  più 
debole  del  suo  pensiero,  rivelante  l'ambiguità  d'impostazione 
e  l'incertezza  o  addirittura  la  contraddittorietà  di  soluzione 
del  suo  problema. 

Il  compito  che  il  Marchesini  si  propone  è  quello  di  mostrare  L'etica   come 
la  idoneità  e  sufiicienza  del  metodo  positivo  a  fondare  una 
dottrina  deUe  ideahtà  razionah,  ossia  a  costituire  l'etica  come 
scienza.  Un  tal  compito  imphca  una  critica  radicale  di  qua- 
lunque forma  di  etica  metafisica  ossia  di  qualunque  dottrina 


scienza 


12 


Cap.  XXX.  -  Positivismo  e  correnti  affini 


Analisi    mora- 
le. 


Natura    e    ir, 
flusso  sociale. 


la  quale  esiga  riferimento  a  una  sfera  trascendente  l'espe- 
rienza per  spiegare  dati  rivelantisi  nella  esperienza  morale: 
il  produrre  elementi  metafìsici  nello  studio  della  moralità 
è  un  procedimento  non  conforme  a  ragione  scientifica,  consi- 
stendo esso  nel  proiettare  nel  mondo  trascendentale  e  asso- 
luto modi  soggettivi  ed  empirici  della  nostra  vita  spirituale. 
La  morale  come  scienza  deve  eliminare  dalla  concezione  delle 
idealità  siffatte  trasfigurazioni  e  deformazioni  del  procedi- 
mento metafìsico  per  fissare  i  dati  concreti  dell'esperienza 
spirituale  umana. 

Vale  per  l'Etica,  non  meno  che  per  le  altre  scienze,  il 
principio  che  ogni  indagine  scientifica  presuppone  una  realtà 
data,  la  quale  ne  costituisce  l'oggetto:  l'Etica  presuppone 
la  realtà  del  fatto  morale,  realtà  che  va  non  soltanto  con- 
statata empiricamente  ma  determinata  altresì  nei  caratteri 
e  nelle  leggi  specifiche  ad  essa  pertinenti. 

Siffatta  determinazione  si  realizza  mediante  il  procedi- 
mento deìl' analisi  del  fatto  morale:  si  tratta  di  decomporre 
questo  fatto  nei  suoi  elementi  costitutivi  e  vedere  come  esso 
sia  il  prodotto  o  la  sintesi  di  coefficienti  anche  d'ordine  in- 
feriore. 

Riassumendo  i  risultati  di  questa  analisi  quale  il  Mar- 
chesini la  conduce,  vediamo  che  le  componenti  del  fatto 
morale  sono:  a)  incUnazione  naturale  propria  dell'individuo 
come  essere  biopsichico;  b)  fattori  della  socialità  propria 
della  vita  umana;  e)  ideaUtà  razionale  ossia  aspirazione  a 
modi  e  forme  di  vita  superiori  alla  realtà  attuale;  d)  ten- 
denza a  concepire  e  sentire  l'ideale  etico  come  la  rivelazione 
dell'Assoluto. 

I  primi  due  ordini  di  taU  coefficienti  sono  omogenei  in 
quanto  esprimono  i  fattori  costitutivi  della  struttura  dell'in- 
dividualità umana  come  soggetto  morale.  «  Il  soggetto  mo- 
rale risulta  anche  dalle  attitudini  originarie  dell'uomo,  che 
si  differenziano  in  ogni  individuo  per  il  vario  contributo 
delle  eredità  biologica  o  bio-psichica;  e  risulta  inoltre  tra  i 
rapporti  sociali  stendentesi  nello  spazio  e  nel  tempo  in  cui 
la  personalità  è  compresa,  e  che  del  pari  si  differenziano  negli 
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individui  per  il  contributo  di  una  determinata  eredità  so- 
ciale (....).  Il  soggetto  morale  si  compie  per  l'integrazione 
di  questi  due  ordini  di  coefficienti:  né  la  natura  bio-psichica 
dell'individuo,  né  l'influenza  sociale  bastano  isolatamente  a 
spiegarne,  con  le  idealità,  la  vita  morale.  I  due  ordini  di 
fattori  per  contrario  si  fondono,  e  ripercotendosi  negH  uni 
la  efficienza  degli  altri,  si  modificano  reciprocamente  »  {La 
dottrina  positiva  delle  idealità,  p.  55). 

Siffatta  unità  organica  di  vita  bio-psichica  e  vita  sociale 
è  la  base  reale  per  la  formazione  della  personahtà  morale, 
per  la  quale  é  necessario  l'apporto  di  quello  che  noi  abbiamo 
indicato  come  terzo  ordine  di  coefficienti,  cioè  le  ideahtà 
etiche.  Queste  sono  caratterizzate,  a  dire  del  Marchesini,  L'obbligazione. 
dalla  obbligazione  ossia  dalla  coscienza  di  una  necessità 
ideale  a  cui  si  deve  sottostare,  dalla  coscienza  che  certi  modi 
di  condotta  devono  essere  preferiti  a  certi  altri.  Ma  proprio 
neUa  illustrazione  di  questo  concetto  del  dover  essere  speci- 
fico alla  vita  morale,  il  pensiero  del  Marchesini  si  presenta 
particolarmente  oscuro.  Da  una  parte  sembra  che  egli  insista 
sulla  essenziale  amoraUtà  della  vita  sociale  in  quanto  priva 
del  valore  derivante  daUa  idealità  (vi  sono  forme  di  società 
animali  affini  alle  associazioni  umane  ma  prive  di  ogni  ca- 
rattere di  morahtà)  ;  dall'altra  parte  tende  a  identificare 
socialità  e  morahtà.  Parte  dalla  giusta  osservazione  che  «  la 
morahtà  non  sarebbe  inteUigibile  fuori  dei  rapporti  sociali, 
delle  tradizioni,  del  costume,  delle  istituzioni  varie  e  del- 
l'azione inter-individuale  »,  e  da  questa  affermazione  infe- 
risce che  nel  sentimento  sociale  è  già  l'essenza  del  sentimento 
morale  in  quanto  il  primo  imphca  per  sua  natura  la  coscienza 
dell'obbligazione  di  risentire  e  rispettare  i  vincoH  compresi 
nei  rapporti  sociali,  imphca  cioè  la  tendenza  «  a  restringere 
il  proprio  arbitrio,  e  a  mantenersi  in  un  certo  accordo  con  i 
consociati:  e  in  ultima  anahsi  adunque  la  tendenza  sociale 
è  una  tendenza  morale  ».  «  Noi  possiamo  separare  l'uno 
dall'altro  sentimento  per  astrazione,  e  fissare  neUe  rispettive 
definizioni  termini  differenziah  ;  ma  tutto  ciò  è  ben  lungi 
dal  distruggere  la  loro  fondamentale  unità  psicologica...  per 
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la  quale  le  idealità  sociali  costituiscono  il  principio  supremo 
della  moralità,...  e  si  comprende  come  si  possano  scambiare 
i  due  termini  morale  e  sociale,  in  quanto  ha  natura  morale 
tutto  ciò  che  è  sociale,  ed  è  sociale  ogni  morale  »  {ibidem, 

PP-  56-57)- 

Questa   tendenza    a   unificare    sul   piano   psicologico    le 

ideaHtà  morali  con  le  esigenze  sociaU,  attuata  fino  in  fondo, 
porterebbe  a  una  dottrina  etica  risolventesi  in  pura  socio- 
//  fatto  e  il  do-  logia.  Il  Marchesini  sembra  restio  ad  accettare  una  posi- 
zione del  genere,  intuendo  più  o  meno  oscuramente  la  diffe- 
renza radicale  tra  l'obbligazione  o  normatività  sociale  e 
l'obbhgazione  o  normatività  morale,  in  quanto  la  prima  si 
risolve  in  una  pressione  che  di  fatto  la  società,  nel  costume 
e  nella  legge  esercita  sulla  coscienza  individuale,  e  a  una 
tale  situazione  di  fatto  l'individuo  avrebbe  sempre  il  diritto 
di  contrapporre  un  altro  fatto  costituito  dalle  sue  esigenze 
egoistiche;  viceversa  l'ideaHtà  morale  sta  ad  indicare  non 
una  realtà  storica  o  psicologica,  bensì  il  diritto  all'esistenza 
di  qualcosa  che  non  ha  attualmente  esistenza:  la  norma- 
tività morale  è  un  dover  essere  che  s'impone  indipendente- 
mente da  ogni  condizione  particolare  ed  è  in  forza  di  esso 
che  si  sente  il  valore  imperativo  dell'idealità  sociale  non  solo, 
ma  anche  la  necessità  ideale  di  aspirare  ad  una  costituzione 
sociale  superiore,  nella  quale  siano  superate  le  deficienze 
della  vita  sociale  attuale.  Ma,  ripeto,  questa  distinzione  è 
intuita  dal  Marchesini  solo  oscuramente.  Egli  descrive  la 
vita  schiettamente  morale  in  questi  termini  :  «  si  deve  sen- 
tire e  operare  altruisticamente  superando  l'esclusivismo  egoi- 
stico; si  deve  attenersi  al  dovere,  qualunque  sacrificio  pos- 
sano subirne  i  nostri  desideri;  ci  si  deve  sottrarre  alla  servitù 
vile  delle  passioni  ignobih  e  dei  ciechi  istinti  brutali,  e  acqui- 
stare quella  hbertà  che  ha  nella  virtù  i  propri  simboli  eterni  » 
[ibidem,   p.   61). 

Ma  quando  si  domanda  quale  è  il  fondamento  di  quel 
dovere  che  è  l'anima  della  vita  morale  cosi  caratterizzata, 
si  risponde  che  questo  fondamento  è  dato  da  quella  che 
egli  chiama  «  natura  morale  essenziale  all'uomo  »,  ossia  dalla 
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potenzialità  propria  dell'uomo  di  costituirsi  come  soggetto  Potenzialità 
morale.  «  Il  principio  della  naturale  umanità  morale  significa  *"°''^'^- 
che  esistono  nell'uomo  in  quanto  tale  tendenze  naturali  po- 
tenzialmente morali,  destinate  a  svolgersi  per  l'esperienza 
della  vita  {....)',  questa  non  crea  le  tendenze  in  cui  l'umanità 
consiste,  ma  interviene  necessariamente  a  svilupparsi  (....)• 
Le  idealità  morali  traducono  in  se  medesime  la  nostra  uma- 
nità morale,  quale  è  e  quale  aspira  a  divenire  (....).  Non 
esiste  uomo  normale  che  nella  coscienza  del  valore  delle 
ideaUtà  non  affermi  la  coscienza  del  valore  umano  e  proprio; 
che  non  riconosca  insomma  intimamente  la  necessità  che  il 
dovere  e  il  diritto  non  l'arbitrio  e  la  violenza  governino  la 
condotta  individuale  della  vita  sociale»  {ibidem,  pp.  25-26). 

Dal  che  risulta  che  la  «  umanità  morale  »  è  illazione  tauto- 
logica daM'essere  delle  ideaUtà  morali  al  loro  poter  essere  e 
non  può  quindi  offrire  a  queste  un  fondamento  che  esse 
non  abbiano  già  in  sé. 

La  difficoltà  -  nella  visuale  del  Marchesini  -  di  distinguere  Ricerca  di  una 
chiaramente  l'obbhgazione  morale  da  quella  sociale  risulta  ^°^'^'^  ''^^^^■ 
anche  nella  ricerca  che  egh  fa  di  una  norma  delle  valutazioni 
delle  idealità  etiche.  Il  regno  dei  valori  morah,  egU  dice,  è 
l'io  dell'uomo,  ossia  essi  sono  soggettivi,  creazioni  del  sog- 
getto. Ma  d'altra  parte  l'individuo  stesso  li  sente  come  og- 
gettivi in  quanto  la  creazione  loro  da  parte  del  soggetto  non 
è  arbitraria  e  questa  oggettività  consiste  nel  riconoscimento 
che  quelli  «sono  valori  sociali,  storici,  tradizionah;  che  in 
essi  convengono  i  consociati;  che  hanno  una  durata  nel 
tempo,  se  non  anche  la  perennità  propria  dei  valori  fonda- 
mentaU  d'ogni  consorzio  umano;  che  si  fissano  perfino  nello 
spazio  mediante  varie  istituzioni,  e  nel  costume.  L'individuo 
perciò  ne  riconosce  la  sovrana  potenza,  superiore  infinita- 
mente al  suo  arbitrio;  riconosce  che  non  provengono  dalla 
Ubertà  creatrice  dello  spirito  suo  ma  da  ragioni  obiettive 
concrete»  {ibidem,  p.  86).  Dunque  la  validità  oggettiva  delle 
idealità  etiche  si  risolve  nella  normatività  delle  valutazioni 
dominanti  nella  società  in  una  determinata  epoca;  non  è 
una  necessità  del  genere  di  quella  formulata  da  Kant  con 

3.  -  Lamanna.  Storia  della  filosofia.  VU. 
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l'imperativo  categorico  «  ma  una  necessità  concreta,  na- 
turale, immediata,  relativa  alle  condizioni  specifiche  della 
convivenza,  ossia  del  modo  e  grado  di  sviluppo  che  in  una 
determinata  epoca  e  società  venne  raggiunto  dalla  comune 
umanità  morale  ».  La  necessità  delle  norme  della  valutazione 
è,  per  il  Marchesini,  razionale  solo  in  quanto  è  naturale  e 
storica  «  e  come  tale  si  scosta  dalla  necessità  pura  immuta- 
bile concepita  e  propugnata  dall'idealismo  kantiano  »  [ibidem, 
pp.  89-90). 
La  reintegrazio-  Infine  uu  tentativo  di  caratterizzare  nella  sua  specificità 
"^-  l'obbUgazione  morale  è  compiuta  dal  Marchesini  col  riferire 

la  formazione  delle  ideahtà  etiche  al  processo  che  egli  chiama 
di  reintegrazione,  per  cui  i  motivi  interiori,  le  inchnazioni 
naturali  risultano  gli  elementi  originari  che  si  rifondono,  per- 
sistendo, nelle  formazioni  superiori  dello  spirito.  «  Come  la 
sensazione  persiste  nell'idea,  che  non  avrebbe  senza  di  queUa 
né  origine  né  contenuto,  e  tuttavia  l'idea  non  si  riduce  alla 
sensazione  (poiché  si  pone  come  un  vero,  cioè  in  relazione  a 
una  idealità  logica,  che  l'individuo  apprende  per  effetto  di 
una  speciale  cultura) ,  così  persistono  nelle  ideahtà  le  tendenze 
varie,  fondamentali  della  personalità,  o  insomma  persiste 
quello  che  possiamo  dire  il  suo  interesse,  ricostituendosi, 
reintegrandosi  in  forme  nuove,  a  cui  si  attribuisce  più  pro- 
priamente il  carattere  di  valori  »  {ibidem,  p.  76) .  Per  il  Mar- 
chesini questo  principio  della  reintegrazione  abbraccia  l'uni- 
versa natura:  questa  procede  per  integrazioni,  disintegra- 
zioni e  reintegrazioni;  equivale  cioè  al  principio  evolutivo 
del  passaggio  dall'indistinto  al  distinto,  della  continuità  tra 
mondo  fisico,  mondo  biologico  e  mondo  psichico.  E  entro 
il  mondo  biopsichico  esso  opera  come  passaggio  dall'istinto 
animale  e  piii  in  generale  dalle  inclinazioni  biopsichiche  fon- 
damentali alle  formazioni  superiori  della  umanità  morale. 
Ma  nella  illustrazione  di  questo  passaggio  il  Marchesini 
insiste  più  sul  concetto  del  persistere  dei  coefficenti  inferiori 
nelle  formazioni  superiori,  che  sul  concetto  dell'originalità  e 
novità  di  queste  ultime  e  sulla  specificità  dei  caratteri  spe- 
cifici che  le  distinguono  l'una  dall'altra.  E  così,  a  proposito 
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della  formazione  della  nostra  «  umanità  morale  »  non  si  ac- 
cenna neppure  alla  distinzione  in  essa  delle  idealità  sociali 
dalle  idealità  speciiìcamente  etiche,  limitandosi  il  Marche- 
sini ad  affermare  che  gli  elementi  inferiori  si  reintegrano 
«  nelle  formazioni  superiori  dello  spirito,  soprattutto  per  la 
provocazione  e  il  materiale  suggestivo  di  elaborazione  che 
provengono  dai  rapporti  sociah  ».  E  ad  esempio,  a  propo- 
sito della  ideahtà  della  Giustizia,  si  afferma  che  il  processo 
reintegrativo  in  essa  consiste  nella  trasformazione  degl'im- 
pulsi biopsichici  dell'individuo  -  assommantisi  nella  tendenza 
a  perseverare  nel  proprio  essere  -  in  un  senso  di  sohdarietà 
e  simpatia  che  si  traduce  nelle  istituzioni  giuridiche,  e  sembra 
che  in  queste  si  esaurisca  l'obbligazione  morale,  come  dipen- 
denza dell'individuo  dalla  volontà  sociale.  L'idealità  della  Relativa  stabi- 
giustizia  -  al  pari  delle  altre  idealità  etiche  -  è  legata  alla 
mobilità  dell'esperienza  storica  dell'umanità:  e  questa  con- 
nessione -  su  cui  il  Marchesini  giustamente  insiste  -  giustifica 
il  principio  metodologico  che  è  da  questa  esperienza  che  noi 
dobbiamo  ricavare  i  criteri  di  giudizio  da  appHcare  ai  nuovi 
dati  dell'esperienza  stessa.  Il  che  significa  che  l'esperienza 
storica  ci  presenta  elementi  che  hanno  per  noi  valore  norma- 
tivo: e  questi  elementi  sono  quelli  che  nel  mutamento  del 
mondo  dell'esperienza  storica,  risultano  i  più  stabili  e  che, 
nei  contrasti  della  vita  sociale,  raccolgono  i  consensi  più 
larghi.  Ma  se  questa  stabihtà  e  questo  consenso  sono  pura- 
mente elementi  di  fatto,  bastano  essi  a  costituire  quella  nor- 
matività o  imperatività  che  è  essenziale  all'ideahtà  etica? 
Lo  stesso  Marchesini  sembra  dubitarne:  egH  infatti  in  un 
passo  importante  parla  non  semplicemente  di  stabihtà  o  di 
consenso,  ma  di  diritto  alla  stabihtà  e  al  consenso  sempre 
più  generale  [ibidem,  pp.  138-139).  Ma  non  dice  su  che  cosa 
si  fonda  e  donde  deriva  un  tale  diritto. 

Nell'anahsi  del  fatto  morale  il  Marchesini  rileva  un  altro 
coefficiente  -  quello  da  noi  designato  come  quarto  -  e  cioè 
un  ordine  d'impulsi,  per  i  quali  l'ideale  etico  è  sentito  come 
«  la  rivelazione  d'un  mondo  trascendente  e  insomma  del- 
l'Assoluto »  [ibidem,  p.  75  e  sgg.). 
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^Assoluto.  Per  Marchesini  l'Assoluto  si  presenta  alla  coscienza  umana: 

a)  come  la  realtà  suprema  da  cui  ogni  cosa  dipende  e  in 
cui  tutte  le  cose  si  unificano,  oggetto  d'un'idea  metafisica; 

b)  un  ideale  trascendente  di  perfezione,  con  cui  la  vita  degli 
individui  tende  a  identificarsi,  contenuto  d'un  sentimento 
essenziale  all'umanità  morale.  Ma  pel  Marchesini,  la  critica 
razionale  del  pensiero  dell'Assoluto  nell'una  e  nell'altra 
forma  dimostra  che  esso  appare  fattore  costitutivo  del  fatto 
morale  non  in  quanto  la  trascendenza  ad  esso  attribuita 
significhi  un'esistenza  esteriore  in  un  mondo  ultraempirico, 
in  quanto  cioè  si  ponga  come  verità  oggettiva;  bensì  in 
quanto  sia  il  simbolo  di  tutto  ciò  che  di  eccellente  l'uomo 
sente  immanente  alla  propria  natura,  esprima  una  verità 
«  soggettiva  »  rispondente  a  un  bisogno  essenziale  della 
coscienza.  «  La  visione  dell'Assoluto  nella  coscienza  morale 
emerge  dal  senso  del  mistero  di  cui  le  ideahtà  si  circonfon- 
dono ».  «  Il  sentimento  dell'Assoluto  è  essenzialmente  mi- 
stico: e  non  risulta  dall'idea  metafisica,  ma  la  precede  e  la 
suggerisce  ».  «  La  esistenza  esteriore  all'Assoluto  è  una  fin- 
zione  del  pensiero,  ma  non  è  finzione  il  processo  psicologico 
ond'esso  è  sentito  nella  sua  spirituale  potenza,  e  per  cui  il 
soggetto  vince  gU  impulsi  accidentali  ».  Analogamente,  la 
trascendenza  metafisica  dell'ideale  assoluto  di  perfezione  uno, 
universale,  immutato  è  una.  finzione,  un'immagine  puramente 
contemplabile  ma  priva  di  ogni  efficacia  pratica.  «  Un  ideale 
è  necessario  alla  vita...;  fuori  dell'ideale  non  c'è  che  mec- 
canismo insulso:  esso  è  degno  pertanto  dell'entusiasmo  onde 
lo  si  esalta  ».  Ma  quando  venisse  posto  fuori  della  natura 
umana  e  dell'esperienza,  esso  si  ridurrebbe  a  una  vuota 
forma  pura,  a  una  realtà  che  non  è  realtà,  a  un  mero  nome. 
«  Ci  si  può  rappresentare  l'ideale  etico  come  uno,  immu- 
tabile, trascendente,  solo  in  quanto  si  faccia  astrazione  dalla 
realtà  concreta,  psicologica  e  storica,  dai  caratteri  individuali 
e  dai  modi  vari  onde  si  compone  nei  singoli  la  coscienza 
morale;  dalle  tradizioni  etiche,  dal  costume,  dalle  leggi, 
daUe  istituzioni  sociah  e  poUtiche;  cioè  da  tutto  ciò  che  dà 
un  contenuto  concreto  e  relativo  all'ideale  etico;  ma  sarebbe 
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assurdo  ritenere  che  dopo  ciò  sussistesse  tutt'ora  l'ideale 
stesso....  Perchè  questo  abbia  quella  funzione  teleologica 
che  gli  è  intrinseca  è  necessario  che  attecchisca  nella  per- 
sonalità, assumendone  il  vigore  razionale,  affettivo,  e  pratico, 
ossia  che  diventi  un  suo  interesse;  che  si  fondi  nella  espe- 
rienza soggettiva  perdendo  la  purezza  astratta  e  nominale 
che  l'idealismo  metafìsico  gh  attribuisce;  che  diventi  insom- 
ma una  finzione  dell'umanità  morale  dell'individuo,...  un 
bisogno  interiore,  un  modo  fondamentale  della  stessa  vita  Naturalismo  e 
soggettiva,  una  legge  naturale  dell'esistenza.  La  sua  con-  soggettivismo. 
cezione  naturalistica  o  realistica  importa  necessariamente 
questo  soggettivismo»  {ibidem,  pp.  81-82).  La  critica  ra- 
zionale tende  a  ridurre  l'Assoluto  al  relativo,  l'idea  di  per- 
fezione quale  entità  oggettiva  trascendente  a  esigenza 
biopsichica  della  coscienza  individuale,  a  fattore  immanente 
della  soggettività  umana.  Così  ad  esempio  l'ideale  della 
giustizia,  che  dalla  metafìsica  è  prospettata  come  trascen- 
dente la  natura,  in  quanto  sovrasta  su  tutte  le  accidentahtà 
e  imperfezioni  delle  cose  umane,  incontaminata  e  perenne 
e  come  trascendente  la  storia,  in  quanto  questa,  nella  sua 
perenne  mutevolezza,  lungi  dal  rilevare  che  cosa  il  Giusto 
sia,  lo  presuppone  come  un  a  priori,  un  primum  stabile  ed 
eterno,  è  per  il  Marchesini  una  formazione  naturale  e  un 
prodotto  storico,  emerge  dalla  natura  umana  in  quanto 
questa  è  natura  morale  oltre  che  fìsica  {ibidem,  p.  135  e  sgg). 

La  consistenza  oggettiva  che  la  metafìsica  attribuisce  Osservazioni 
alle  idealità  morah  è  dal  Marchesini  interpretata  come  estra-  '^''^^*'^^^- 
neità  ai  voti  della  vita  del  soggetto;  e  perciò  insiste  nel  con- 
cetto che  la  morahtà  non  possa  essere  attuata  se  non  nella 
natura,  che  i  principii  ideali  valgono  in  quanto  hanno  la 
funzione  di  investire  e  organizzare,  non  già  negare,  le  ten- 
denze naturali  perchè  il  soggetto  morale  si  formi  nella  sua 
concretezza  vivente.  Ed  è,  questo,  un  concetto  giusto:  ma 
non  è  necessariamente  derivabile  dalla  premessa,  discu- 
tibile, che  la  trascendenza  sia  per  sua  natura  esclusiva  di 
ogni  forma  di  immanenza  o  interiorità  al  soggetto.  Questo 
appare  evidente  nel  concetto  fondamentale  di  dovere  o  ob- 
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bligazione  specificamente  morale.  Il  Marchesini  riconosce 
che  «  l'uomo  avverte  nella  sua  natura  una  necessità  cui 
spetta  un  assoluto  impero,  e  vi  si  sente  legato  pur  se  vi 
facciano  contrasto  altre  inchnazioni:...  non  v'è  coscienza, 
di  un  valore  senza  la  coscienza  di  un  vincolo,  d'una  restri- 
zione dell'arbitrio,  d'una  rinuncia»  {ibidem,  p.  93  e  sgg). 
E  giunge  perfino  ad  affermare  che  l'azione  della  società 
sull'individuo,  onde  si  distingue  in  lui  la  coscienza  delle 
norme  e  dei  valori  moraU,  è  puramente  provocatoria  e  sug- 
gestiva: l'obbligazione  sociale  è  costrittiva,  ossia  vincolo 
esteriore,  mentre  l'obbligazione  morale  è  interiore,  è  cor- 
relativa al  riconoscimento  -  da  parte  della  coscienza  del 
soggetto  agente  -  del  valore  inerente  al  fine  proposto.  Di 
siffatto  valore,  a  cui  è  correlativa  l'imperatività  incondi- 
zionata, indipendente  cioè  dalle  circostanze  empiriche  par- 
ticolari in  mezzo  alle  quali  l'azione  si  svolge,  il  soggetto  ri- 
cerca il  fondamento  ultimo,  le  ragioni  «  impersonali  e  uni- 
versaU,  assolute»  {ibidem,  p.  96).  E  crede  di  trovarle,  queste 
ragioni,  o  neUa  volontà  legislatrice  di  Dio  (morale  teologica 
o  religiosa),  o  in  una  sfera  di  realtà  oggettiva  superiore  a 
tutti  gli  impulsi  del  soggetto,  in  un  mondo  (di  valori)  per 
sé  stante  (morale  ontologica),  o  in  una  ragione  pura  imper- 
sonale che,  identica  in  tutti  gl'individui,  detta  a  tutti  un 
medesimo  imperativo  categorico  come  forma  universale 
che  investe  a  priori  i  contenuti  più  vari  e  mutevoli  della 
condotta  e  indica  quali  tra  i  fini  che  l'esperienza  dimostra 
desiderati  o  desiderabili,  debbano  essere  desiderati  (etica 
formale) . 

A  priori  reia-  Ma  pel  Marchesini  sono  queste  concezioni  inaccettabili 
dal  punto  di  vista  positivo,  poiché  tutte  ugualmente  pongono 
il  fondamento  dell'obbligazione  propria  delle  ideahtà  mo- 
raU  in  qualcosa  di  trascendente  che  sfugge  all'esperienza: 
implicano  la  proiezione  delle  idealità  fuori  della  vita  in- 
teriore del  soggetto,  e  pertanto  le  presuppongono  già  formate 
nell'ambito  di  questa,  nell'atto  stesso  che  pretendono  essere 
tale  formazione  dovuta  all'azione  estrinseca  del  trascendente; 
e  quanto  alla  presunta  ragione  impersonale  dell'etica  iov- 
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male,  «  essa  non  è  che  una  forma  fittizia  della  ragione  per- 
sonale consociata,  e  la  necessità  a  priori  del  dovere  è  una 
necessità  naturale  »  {ibidem,  p.  104).  L'identità  formale  della 
ragione  non  esprime  che  l'identità  psicologica  dell'umanità 
morale  :  «  Nel  dovere  formale  si  traduce  la  nostra  vita  morale 
concreta,  che  ne  acquista  il  carattere  dell'universalità  o 
dell'apparente  incondizionaHtà.  Accade  cioè  che  la  forma 
pura,  assunta  come  essenza  del  dovere,  abbia  l'apparenza 
e  la  funzione  della  sintesi  a  priori;  ma  questa  forma  pura 
è  in  realtà  nient'altro  che  l'indistinto  degH  elementi  concreti 
della  coscienza  morale:  è  una  sintesi  di  questi,  ossia  un 
a  priori  relativo  e  positivo,  non  già  assoluto  e  metafisico. 
Il  dovere,  per  dire  con  altre  parole,  è  un  impulso  originario 
della  nostra  umanità  morale,  una  legge  della  nostra  vita, 
un  fondamento  della  nostra  esistenza  come  individui  sociali, 
e  in  ciò  consiste,  se  si  vuole,  il  suo  carattere  a  priori.  È  tale 
in  relazione  alla  nostra  successiva  esperienza,  rimanendo 
a  questa  anteriore  non  diversamente  che  la  nostra  stessa 
natura  morale  originaria,  in  cui  s'innesta»  [ibidem,  p.  102). 

In  conclusione,  per  il  Marchesini,  quelle  concezioni  etiche  Le    concezioni 
sono  costruzioni  fittizie,  sono  finzioni,  sotto  le  quah  la  cri-  ^^l"^^^.    .  ^°^^ 

'  j  '  T-  «  finzioni  ». 

tica  razionale  deUa  scienza  positiva  non  può  riconoscere 
altra  radice  reale  deUe  ideahtà  che  la  stessa  natura  umana 
nella  sua  struttura  biopsichica,  intesa  come  originaria  po- 
tenziahtà  morale  indistinta,  su  cui  la  comunione  sociale 
esercita  infinite  azioni  stimolatrici  di  quei  processi  di  attua- 
zione da  cui  emergono  le  ideahtà  stesse.  E  la  dottrina  po- 
sitiva delle  ideahtà  ponendo  «  il  principio  fondamentale 
dell'umanità  morale,  come  germe  (e  indistinto)  sempre  fe- 
condabile dell'evoluzione  etica,  ci  lega  alla  natura,  ma  non 
alla  natura  bruta,  bensì  aUa  natura  umana,  che  non  nega 
né  asservisce  lo  spirito,  ma  è  per  sé  medesima  capace  di 
autonomia  morale»  {ibidem,  p.  70).  Questa  soluzione  del 
problema  del  fondamento  deUe  idealità,  a  dir  vero,  po- 
trebbe essere  sospettata  di  petizione  di  principio:  le  ideahtà 
morali,  quali  vengono  sperimentate  nell'interiorità  della 
vita  individuale  e  neUo  sviluppo  deUa  storia,  avrebbero  la 
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loro  base  in  una  natura,  che  assume  la  qualifica  di  «  mo- 
rale »,  solo  in  virtù  e  in  conseguenza  dell'esperienza  di  quelle 
idealità  che  pur  si  pretende  siano  da  essa  spiegate  e  giusti- 
ficate. Comunque,  tale  dottrina  positiva  delle  ideahtà  esclu- 
dente come  irrazionale  qualunque  interpretazione  che  faccia 
appello  a  un  fondamento  trascendente  la  sfera  empirica, 
ha  come  suo  presupposto  l'interpretazione  naturalistica, 
della  realtà,  diciamo  pure  una  metafisica  sottostante  al- 
l'empirismo, al  materiahsmo  che  il  Marchesini  qualifica  come 
umanistico,  in  quanto  riconosce  i  caratteri  peculiari  dell'uma- 
nità, ma  sempre  naturalismo:  la  fede  nelle  ideahtà  è  fede 
nella  natura  umana,  in  cui  le  ideahtà  germinano  {ibidem, 
P-  52). 


Rifiuto  del  tra- 
scendente. 


Trasfigurazio- 
ne delle  cose. 


Che  il  naturalismo  etico  delineato  dal  Marchesini,  in 
quanto  corollario  del  naturahsmo  metafisico,  lasci  fuori 
-  nel  tentativo  di  giustificare  e  fondare  le  idealità  etiche  -, 
alcuni  aspetti  od  elementi  del  contenuto  di  queste,  e  che 
quel  concetto  di  «  natura  umana  »  che  il  Marchesini  ha  co- 
struite per  imperniare  su  di  esso  una  visione  positiva  della 
vita  morale,  positiva  in  quanto  rifiuti  come  irrazionale  ogni 
riferimento  al  trascendente  e  assoluto,  sia  così  vago  e  in- 
definito da  includere  in  se,  contradditoriamente,  proprio 
quel  bisogno  dell'assoluto  a  cui  esso  avrebbe  dovuto  apporre 
un'insormontabile  barriera,  è  dimostrato  dalla  dottrina 
del  finzionalismo  che,  come  abbiamo  ripetutamente  accen- 
nato, al  Marchesini  sta  tanto  a  cuore. 

Proprio  nel  paragrafo  conclusivo  dell'opera  La  dottrina 
positiva  delle  idealità  (il  paragrafo  95,  intitolato  «  L'Arte 
morale  »)  il  Marchesini  dice  che  è  essenziale  alla  vita  dello 
spirito  r  insoddisfazione  -  egli  dice  anzi  «  disgusto  »  -,  per 
la  realtà  di  fatto,  e  che  questo  disgusto  provoca  lo  spirito 
a  fare  ogni  sforzo  per  vincerlo,  svolgendo  «  le  sue  attività 
costruttive,  ossia  quel  vigore  artistico  che  gU  è  proprio  » 
{ibidem,  p.  255).  Quest'arte  speculativa  investe  tutte  le 
attività  dello  spirito,  sia  quelle  del  pensiero  logico  riflesso, 
il  cui  prodotto  -  la  scienza  delle  cose  -  se  è  provocato  ne- 
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cessariamente  dalle  cose,  è  tuttavia  una  costruzione  del 
soggetto,  trasfiguratrice  delle  cose,  a  cui  viene  attribuita 
oggettività  appunto  in  virtìi  dell'arte  speculativa,  sia  il 
sentimento  e  il  volere  con  le  mirabili  sintesi  ideali  in  cui  si 
ripercuotono  i  moti  etici  e  con  i  disegni  d'azione  in  cui  si 
congegnano  gl'impulsi  e  le  inibizioni.  E  le  idealità  stesse 
sono  creazioni  estetiche  dello  spirito  (creazioni  dell'arte 
speculativa,  che  si  specifica  come  «  arte  morale  ») ,  in  quanto 
riproducono  in  immagini  sublimi  e  perfette,  moti  vaghi  e 
tendenze  multiformi  della  nostra  natura  sensibile  e  morale.... 
Ma  pur  come  tali  esse  rispondono  a  una  necessità  naturale 
dello  spirito,  e  rappresentano  inoltre  il  bisogno  umano  di 
adattamento  dell'io  alle  ideahtà  sociali.  Nelle  idealità,  senti- 
mento e  ragione  si  armonizzano  :  «  la  natura  nostra,  fonte 
originaria  del  mondo  ideale,  è  in  pari  tempo  affettiva  e  ra- 
zionale, onde  la  ragione  si  spiega  pure  nel  sentimento  e  il 
sentimento  si  modera  nella  ragione  ». 

Ora  quest'attività  costruttiva  o  arte  speculativa,  di  cui 
sono  creazione  le  idealità,  è  qualificata  dal  Marchesini  come 
potere  di  finzione,  e  le  ideahtà  etiche  non  hanno  efficacia  e 
valore  nella  vita  morale  se  non  in  quanto  vengono  rico- 
nosciute come  finzioni.  E  come  abbiamo  già  accennato, 
questo  concetto  è  l'idea  direttiva  dell'opera  Le  finzioni 
dell'anima. 

Il  termine  finzione  è  equivoco:  il  Marchesini  stesso  di- 
stingue in  esso  due  significati  opposti:  nel  primo  finzione 
è  «  infingimento  »  e  «  ipocrisia  »,  vera  e  propria  menzogna 
per  cui,  mentre  si  cela  agh  occhi  altrui  il  proprio  essere  e  pen- 
sare, si  tenta  con  atti  e  parole  di  farlo  apparire  diverso  da 
quello  che  è,  e  ciò  col  proposito  consapevole  di  raggiungere 
con  l'inganno  un  qualsiasi  utile  egoistico....  Nel  secondo  Equivocità  dei 
significato,  finzione  è  il  risultato  d'un  atteggiamento  della  '^''"*"*^  *  f^^^^°- 

^    .  °°  ne  ». 

coscienza  -  in  cui  l'immaginazione  ha  parte  prevalente  -, 
per  cui  si  costruiscono  («  fingere  »,  etimologicamente,  è 
appunto  plasmare)  parvenze  d'essere  o  tipi  ideali  di  condotta, 
che  in  sé  non  hanno  realtà,  ma  s'inseriscono  nella  realtà, 
conformandola  e  adattandola  a  sé.  All'inizio  della  sua  trat- 
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tazione,  il  Marchesini  precisa  la  definizione  della  finzione 
in  questi  termini  :  «  il  fatto  della  finzione  consiste  nel  creare 
enti  che,  mentre  per  sé  sono  irreaU,  si  assumono  e  si  trattano 
come  reaU....  Esso  consiste  nel  prevalere  d'uno  stato  interno 
di  coscienza  per  cui  si  dà  corpo  alle  ombre,  proiettando  nel 
mondo  reale  un  prodotto  dell'immaginazione.  È  quell'arti- 
ficio interiore,  per  cui  si  dà  forma  di  obiettiva  verità  a  cre- 
denze che  sono  dovute  a  un  singolare  disporsi  dell'anima 
per  effetto  di  intimi  bisogni,  di  segrete  tendenze,  e  che  si 
stabiliscono  e  deducono  senza  che  il  soggetto  penetri  vera- 
mente l'essere  e  il  modo  del  proprio  spirito  »  [Le  finzioni 
dell'anima,   pp.    5-7). 

E  in  questo  quadro  del  concetto  di  finzione  rientrano 
le  massime  pratiche  nelle  quali  si  traducono  le  ideahtà  eti- 
che: cerca  il  bene  altrui  come  il  tuo  stesso  bene  (altruismo, 
come  identificazione  di  sé  con  gh  altri  nella  com.une  umanità)  ; 
riponi  la  tua  felicità  esclusivamente  nella  virtìi  (identifica- 
zione di  virtri  e  felicità)  ;  fa'  quel  che  devi  esclusivamente 
per  dovere  (identificazione  della  volontà  buona  con  la  forma 
del  dovere)  ;  senti  la  responsabihtà  di  tutte  le  tue  azioni, 
quali  manifestazioni  della  tua  libertà  assoluta  (identificazione 
del  volere  con  l'agire  hbero)  [ibidem,  p.  85  e  sgg.)  E  la  sin- 
tesi dei  valori  additati  da  taH  massime  é  simboleggiata  nel- 
Videale  etico  come  modello  di  perfezione,  assoluto  e  univer- 
sale, trascendente  tutte  le  singole  personalità  e  uguale  per 
tutti.  E  pertanto  il  principio  morale  supremo  é  formulabile 
così:  adegua  la  tua  personalità  al  modello  di  perfezione  as- 
soluta, imphcante  il  concetto  dell'identificazione  della  vo- 
lontà individuale  con  l'assolutezza  dell'ideale  etico  {ibidem, 
p.  67  e  sgg.) 
Ragioni  del  fin-  Ora  quaU  sono  le  ragioni  per  le  quaU,  secondo  il  Mar- 
chesini, queste  ideahtà  sulle  quaU  la  morale  si  regge,  sono 
finzioni?  In  breve,  sono  queste  tre:  i)  esse  sono  in  con- 
trasto con  la  realtà:  le  identificazioni  che  l'anahsi  discopre 
impHcite  sono  irreah,  e  perciò  i  concetti  etici  sono  «  erronei  ». 
2)  La  impossibihtà  d'una  concihazione  tra  realtà  e  ideahtà 
in  sede  teoretica,  non  esclude  la  possibihtà  d'una  conciha- 
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zione  in  sede  pratica,  in  quanto  il  fatto,  accettabile  nel- 
l'esperienza, che  la  vita  etica  con  le  sue  idealità  si  realizza, 
pur  in  forme  parziali  e  relative,  giustifica  il  principio  pram- 
matistico  che  comanda  di  agire  conformemente  a  quei  va- 
lori, i  cui  concetti  sono  riconosciuti  «  erronei  »,  come  se  fos- 
sero veramente  assoluti.  3)  Attraverso  il  prammatismo,  l'er- 
rore, riconosciuto  in  sede  teorica,  dell'obiettività  del  valore  as- 
soluto, è  superato  in  una  superiore  verità  teorica,  per  cui 
non  è  contestabile  la  realtà  della  persona,  quale  si  viene  co- 
stituendo nella  sua  dignità  attraverso  l'azione  ispirantesi  ai 
valori  assoluti:  e  in  tal  modo  è  salva  l'unità  della  ragione 
pratica  e  della  ragione  teoretica. 

i)  «  Lavorare  è  finzione  se  la  si  fa  consistere  nel  pieno  La  perfezione 
possesso  della  idealità  assoluta  morale,  o  nella  perfezione.  ^"'"^  '^°  '^  "' 
Ciascuno  è  morale  secondo  la  propria  natura,  e  condizionata- 
mente a  questa,  per  i  motivi  che  sono  in  essa,  per  le  incli- 
nazioni particolari  ad  essa  consentanee,  e  nei  modi  cui  com- 
portano le  innumerevoli  e  svariatissime  combinazioni  degli 
elementi  del  suo  divenire  psichico  (....).  La  perfezione,  se 
fosse  un  concetto  positivamente  valutabile,  sarebbe  in 
ciascuno  in  quanto  la  sua  coscienza  morale  risponde  ^^'g- 
namente  alle  condizioni  da  cui  è  emersa  e  dalla  quale  è  deter- 
minata (....).  Invece  la  moraHtà  di  un  uomo  è  sempre  l'espo- 
nente delle  accidentahtà  del  suo  io;  e  se  un  grano  di  bontà 
morale  è  possibile,  questo  risulta  necessariamente  dalla 
hmitazione  inerente  al  modo  concreto  dell'essere  e  del  di- 
venire intimo,  personale»  {Le  finzioni,  pp.  62-63).  «Una 
conciliazione  teorica  tra  la  morale  della  realtà  e  quella  che 
l'ideale  etico  assoluto  rappresenta  come  modello  unico, 
incondizionato,  è  dunque  impossibile»  {ibidem,  p.  83). 

2)  Ma  a  questa  inconciliabihtà  teorica  non  corrisponde   Conciliabilità 
un'assoluta  inconcihabiHtà  pratica.  «  La  personalità  che  ha  ^^"'^^'^'^• 
le  sue  proprie  tendenze  e  i  suoi  propri  ideah  deve  essere  tut- 
tavia   dominata    e    diretta    dall'ideale    etico    impersonale, 
obiettivo,  assoluto;  deve  ricercarsi  dunque  una  conciliazione 
tra  le  tendenze  relative  ai  bisogni  soggettivi,  e  l'impersonalità 
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o  assolutezza  dell'imperativo  morale.  E  questa  conciliazione 
dovrà  necessariamente  essere  pratica  »  [ibidem,  p.  128). 
Questa  conciliazione  pratica  si  attua  nel  principio  pram- 
matistico  del  come  se:  i  valori  assoluti  sono  fittizi,  ma  noi 
dobbiamo  agire  come  se  fossero  realtà.  «  L'esistenza  subiettiva 
è  non  meno  reale  che  quella  obiettiva,  e  se  esiste  nell'anima 
dell'individuo  una  credenza  qualsiasi,  fosse  pure  nell'assurdo, 
questa  credenza,  come  modo  di  essere  dello  spirito,  è  una 
realtà.  Reale  è  quindi  nello  spirito  l'oggetto,  il  contenuto 
del  credere,  e  ha  necessariamente  un'azione  motrice  o  ini- 
bitrice, un  potere  di  direzione  nel  concerto  delle  idee,  dei 
sentimenti  e  delle  azioni  individuah....  L'individuo,  per 
l'eccitamento  che  a  lui  proviene  dalla  sua  fede,  opera  dunque 
come  se  questa  fosse  pienamente  giustificata;  come  se  esi- 
stesse obiettivamente  l'oggetto  della  sua  credenza  »  [ibidem, 
pp.  198-199).  Il  processo  di  moralizzazione  della  vita  ha 
due  momenti:  constatarsi  secondo  il  proprio  reale  essere 
individuale,  con  la  sua  relatività,  e  trasfigurarsi  fingendosi 
mighore:  l'individuo  constata  in  sé  il  difetto  di  bontà,  di 
giustizia,  di  generosità  quale  gli  apparisce  dal  sincero  con- 
fronto di  sé  con  le  analoghe  idealità,  ed  opera  per  queste 
idealità  la  catarsi  del  proprio  io,  l'incremento  morale  del 
proprio  essere  e  poiché  le  ideahtà  sono  essenzialmente  sociali, 
espressioni  di  una  volontà,  la  volontà  collettiva,  non  sog- 
gettiva ma  obiettiva,  non  arbitraria  ma  necessaria,  io  mi 
identifico  con  questa  volontà  sociale  e  riconosco  pratica- 
mente questa  norma  suprema  :  «  opera  come  se  ciò  che  é  vero 
socialmente,  ed  è  socialmente  imposto  come  assoluto,  fosse 
vero  e  assoluto  anche  per  te  »  ;  questa  formula  esprime  la 
rcLzionahtà  della  condotta  morale,  e  per  il  suo  valore  pratico 
può  dirsi  prammatistica  [ibidem,  p.  192  e  sgg). 
Fecondità  della  3)  «  La  volontà  morale  è  per  sé  stessa  feconda,  e  può 
volontà  morale,  crearsi  un  mondo  teoretico  obiettivamente  razionale.  Non  è 
da  escludere  a  priori  che  un  mondo  teoretico  razionale,  obiet- 
tivo, possa  costituirsi  anche  come  mondo  morale;  non  è 
da  escludersi  che  sia  conciliabile  senza  finzione  la  ragione 
pratica  o  volontà  morale  con  la  ragione  teoretica  o  critica, 
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che  possano  mantenersi  integri  e  rigogliosi  i  valori  morali 
seguendo  la  scienza»  {ibidem,  p.  156). 

Questo  è  l'edificio  speculativo  costruito  dal  Marchesini  ideale  e  valore. 
per  la  sua  Morale  della  finzione  e  del  come  se.  Dei  tre  punti 
nei  quali,  per  amor  di  chiarezza,  l'abbiamo  articolato,  il 
primo  è  quello  che  dimostra  il  grande  equivoco  su  cui  tutto 
l'edificio  si  regge.  È  l'equivoco  per  cui  l'ideale  etico  della 
perfezione,  e  gii  altri  ideaH  più  speciaH  in  cui  esso  si  deter- 
mina, siano  realtà  in  atto,  esprimano  l'esistenza  per  sé  stante, 
obiettiva  di  un'Assoluto  trascendente  tutti  i  modi  di  essere 
relativi  costituenti  l'esperienza.  E  messa  a  raffronto  con  la 
realtà  empirica,  alla  cui  stregua  noi  misuriamo  la  verità 
o  falsità  delle  nostre  conoscenze,  quell'altra  realtà  che  è 
significata  dall'ideale,  risulta  in  netto  contrasto,  rivela  una 
contraddizione  insuperabile  sul  piano  teoretico:  e  questa 
contraddizione  spinge  il  pensiero  critico  a  qualificare  come 
fittizia  la  realtà  attribuita  all'ideale,  a  definire  come  nulla 
più  che  finzioni  le  idealità  stesse  e  a  riconoscere  erronee 
tutte  le  credenze  nell'obiettività  di  esse.  Il  vero  si  è,  invece, 
che  ideale  non  significa  realtà,  ma  solo  possibihtà  e  neces- 
sità di  realizzazione,  non  esistenza,  ma  diritto  all'esistenza 
per  il  valore  intrinseco  che  essa  presenta,  e  quindi  dovere, 
per  la  volontà,  di  proporsele  come  fine  della  propria  azione. 
E  tra  essere  e  dover  essere  non  è  possibile  una  contraddizione 
logica,  appunto  perchè  essi  non  sono  termini  logicamente 
omogenei:  per  contro,  l'essere,  in  un  soggetto  di  morahtà, 
fa  appello  al  dover  essere  per  riceverne  elevazione  e  incre- 
mento, e  il  dover  essere  fa  riferimento  all'essere  di  un  sog- 
getto per  potersi  incarnare  nella  realtà.  Perciò  l'idealità 
non  ignora  la  realtà  naturale  ad  essa  opposta,  ma  la  investe 
per  impregnarla  di  sé,  trasfigurandola:  é  trascendente  e 
assoluta,  ma  solo  nel  senso  che  il  suo  valore  è  sovraordinato 
ad  ogni  realtà;  e  la  sua  imperatività  é  incondizionata.  Se 
l'esperienza  morale  é  in  questi  termini,  che  senso  ha  il  trat- 
tare l'ideahtà  come  finzione  ?  Finzione  essa  é  nel  significato 
etimologico,  in  quanto  é  costruzione  della  coscienza,  in  quanto 
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è  prospettiva  di  uno  stato  da  realizzare;  ma  non  nel  signifi- 
cato d'  «  infingimento  »,  di  autoinganno,  implicito  nel  princi- 
pio prammatistico  del  come  se,  che,  problematico  dal  punto  di 
vista  psicologico,  è  negativo  dal  punto  di  vista  morale,  segno 
d'insincerità.  L'ideale  di  perfezione  segna  una  mèta,  che,  po- 
sta a  distanza  infinita,  può  anche  esser  riguardata  come  irrag- 
giungibile: ma  non  per  questo  è  fittizia,  perchè  con  la  sua 
imperatività  segna  alla  coscienza,  che  aspira  a  quella  mèta 
una  direttiva,  nella  quale  è  il  criterio  oggettivo  per  distin- 
guere ciò  che  nella  condotta  è  «  retto  »,  ha  valore  positivo, 
e  ciò  che  è  «  deviazione  »,  ha  valore  negativo. 
Apoditticità  Certo,  il  pensiero  speculativo  trova  aperta  innanzi  a 
del  dovere.  g^  jg^  ^/^^  metafisica,  c  inclina  a  fare  dell'imperatività  asso- 
luta dell'ideale  etico  e  della  fecondità  progressiva  dell'azione 
che  ad  essa  s'ispira,  l'indice  di  una  Realtà  superiore  (Per- 
fezione assoluta,  l'Essere  divino,  la  sfera  trascendente  dei 
valori).  Questo  passaggio  dal  dover  essere  all'essere  si  attua 
in  costruzioni  problematiche:  ma  la  problematicità  delle 
deduzioni  metafisiche  non  distrugge  la  certezza  apodittica 
dell'assoluta  imperatività  di  quei  principii  morali,  da  cui 
la  metafisica  trae  le  sue  conclusioni  sull'Essere  assoluto. 
Alla  morale,  sia  come  scienza  sia  come  pratica  di  vita,  basta 
il  possesso  di  quella  certezza. 

Nell'ambito  di  essa,  aggiungiamo,  si  pone  la  questione 
fondamentale  della  specificità  dei  valori  morali  e  della  ra- 
dice della  loro  obbligazione  assoluta.  Il  Marchesini,  abbiamo 
visto,  risponde  riportando  la  morahtà  alla  sociahtà.  Contro 
questa  soluzione  possono  essere  riprese  le  critiche  ripetuta- 
mente mosse  a  ogni  interpretazione  esclusivamente  sociolo- 
gica della  moralità.  Ma  non  a  questo  si  riferiscono  i  nostri 
rihevi  finali,  bensì  al  fiiizionalismo  e  agh  equivoci  da  cui 
esso  deriva. 

3.  Erminio  Troilo:  dalla  posizione  positivistica  al 
«  realismo  assoluto  ».  —  DaUa  scuola  di  Ardigò  usci  anche 
Erminio  Troilo,  nato  nel  MoKse  nel  1874,  professore  di 
filosofia    teoretica    dapprima    nell'Università    di    Palermo    e 
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poi,  per  vari  lustri,  fino  al  1949,  in  quella  di  Padova.  Egli 
stesso  distingue,  nello  sviluppo  della  sua  attività  speculativa, 
due  fasi:  nella  prima  la  sua  posizione  filosofica  è  quella  del 
Positivismo;  nella  seconda,  iniziatasi  intorno  al  1920,  attra- 
verso una  revisione  critica  del  Positivismo  stesso,  giunge 
a  una  veduta  ch'egli  dice  di  «  Realismo  assoluto  »  e  che 
venne  elaborando  fino  alla  morte,  avvenuta  nel  dicem- 
bre 1968. 

Ma  è  difficile  definire,  in  contorni  netti,  il  suo  positi- 
vismo, precisare  il  posto  ch'egh  occupa  nel  movimento  di 
pensiero  promosso  in  ItaHa  dal  suo  Maestro:  pare  anzi  le- 
gittimo il  dubbio  ch'egli  non  assuma  nessuna  particolare 
forma  di  positivismo,  storicamente  determinata,  come  fon- 
damento di  una  sua  concezione;  e  che  la  stessa  dottrina  del-  indipendenzadi 
l'Ardigò,  pur  riconosciuta  altamente  originale  nel  suo  con-  P^^^'^^^°- 
tenuto  teoretico  e  nei  confronti  con  gH  altri  campioni  del 
positivismo  europeo  del  secolo  XIX,  quali  Comte,  e  Spencer, 
non  abbia  provocato  da  parte  sua  -  pur  nella  prima  fase 
del  suo  pensiero  -,  quella  specifica  adesione  che  caratteriz- 
zava il  rapporto  di  discepolo  a  maestro.  Il  che  mi  sembra 
chiaramente  attestato  dal  profilo  ch'egli  dedicò  al  capo  del 
positivismo  itahano  [Ardigò,  edizioni  «  Athena  »,  1926), 
anche  se  si  tenga  conto  del  fatto  ch'esso  fu  scritto  quando 
già  da  qualche  anno  il  Troilo  aveva  imboccato  la  nuova  via 
del  «  reaUsmo  assoluto  »,  ed  era,  per  certo  rispetto,  fuori  dai 
quadri  del  positivismo  propriamente  detto. 

In  tutta  la  sua  produzione  del  primo  periodo  (compren-  //    positivismo 
dente   numerosi   studi   storici   sul  naturahsmo   del   Rinasci-  ^'""'^  ^^'^f°''^* 

dello  spinto  fi- 

mento,  specie  di  Telesio  e  Bruno,  su  Spinoza  e  Kant),  e  parti-  losofico. 
colarmente  nei  due  volumi  pili  sistematici  Idee  e  ideali  del 
positivismo,  del  1909,  e  //  positivismo  e  i  diritti  dello  spirito, 
del  1912,  il  positivismo  è  indagato  non  in  questa  o  quella 
forma  particolare,  configurata  secondo  la  mentahtà  di  un 
pensatore  o  la  temperie  di  una  età,  bensì  come  una  categoria 
dello  spirito  filosofico,  come  una  tendenza  generale  e  fonda- 
mentale del  pensiero,  come  «  una  specie  di  opera  continua 
dell'umanità  intera  »,  che  assume  rilievo  e  fisionomia  attra- 
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verso  il  contrasto  con  l'opposta  tendenza  o  direzione,  egual- 
mente generale  e  fondamentale,  comprensivamente  espressa 
dal  termine  idealismo  {Idee  e  ideali,  p.  4  e  sgg).  Positivismo 
e  idealismo  costituiscono  quello  che  Troilo  chiama  le  «  dra- 
matis  personae  »  agenti  l'una  in  contrapposizione  all'altra 
di  tutta  quanta  la  storia  della  filosofia.  Positivismo  è  la  filo- 
sofia dell'oggetto;  riflessione  su  quelle  entità  reaU  che  si  di- 
sgregano con  varietà  infinita  nello  spazio  e  nel  tempo  innanzi 
all'uomo;  l'idealismo  è  la  filosofia  del  concetto,  riflessione  su 
quelle  entità  ideali  cui  il  soggetto  conoscente  dà  essere  e  che 
nel  soggetto  medesimo  hanno  consistenza,  al  di  sopra  di  ogni 
particolarità  spaziale  o  temporale.  Ora,  pel  Troilo,  questa 
distinzione  tra  oggetto  e  concetto,  ossia  tra  oggetto  e  sog- 
getto, non  equivale  all'antitetica  per  cui  positivismo  e  idea- 
lismo sono  costantemente  l'un  contro  l'altro  armati.  Nello 
sviluppo  secolare  del  pensiero  filosofico  il  naturahsmo  preso- 
cratico -  prima  e  tipica  manifestazione  dell'orientamento 
positivistico  -,  essendo  una  costruzione  del  mondo  oggettivo 
fatta  dalla  mente  del  filosofo,  era  di  necessità  implicita- 
mente concettuale;  il  grande  passo  compiuto  da  Socrate 
consistette  nel  rendere  esplicito  questo  concettuahsmo,  e 
fu  una  grande  conquista  del  pensiero.  E  questo  valore  altis- 
simo esso  conserva,  ma  a  condizione  che  sia  filosofia  del 
concetto  dell'oggetto,  che  abbia  cioè  una  funzione  strumentale 
rispetto  alla  filosofia  dell'oggetto.  Invece  ben  presto  essa  si 
trasformò  nella  pretesa  di  autonomia  esclusiva,  nella  pre- 
tesa di  un  mondo  concettuale  per  sé  stante;  nella  illusione 
di  una  Hberazione  dai  vincoli  di  un  mondo  di  oggetti  par- 
ticolari instabili  e  caliginosi,  di  cui  tuttavia  non  poteva  fare 
a  meno  e  in  cui  inciampava  ad  ogni  passo.  Questa  «  specie 
di  ebbrezza  e  di  pazzia  »  generò  quella  «  aberrazione  »  del 
pensiero,  che  è  appunto  l'idealismo  {ibidem,  p.  32  e  sgg). 
E  per  questa  via,  mentre  il  positivismo  percorreva  e  appro- 
fondiva il  dominio  della  ragione  filosofica,  costituito  dalla 
Natura  comprendente  in  sé  l'Uomo  con  i  suoi  concetti,  il 
pensiero  pretese  aggiungere  a  questi  due  un  terzo  termine. 
Dio,  trascendente  la  natura  e  l'uomo,  e  «  venne  a  trovarsi 
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lanciato  fuori  dall'orbita  della  sua  potenzialità  e  della  sua 
legittimità,  e  venne  a  svalutare,  nella  teologia,  tutti  i  suoi 
valori  filosofici»   {ibidem,  p.   63  e  sgg). 

Su  questo  schema  il  Troilo  fonda  la  sua  prospettiva  sto-  11  programma 
riografica  del  passato  della  filosofia  e  impianta  il  programma  ^P^"^^^^^^'°- 
del  futuro  lavoro  speculativo.  Il  tono  e  l'intento  di  tutta 
la  trattazione  è  decisamente  e  vivacemente  polemico  in 
senso  anti-idealistico  :  agli  attacchi  sempre  piìi  violenti  del 
battagliero  ideaHsmo  risorgente  in  Italia  e  ai  sempre  più 
frequenti  e  più  altamente  conclamati  preannunzi  di  prossima 
morte  del  già  trionfante  positivismo,  Troilo  oppone  la  sua 
fervida  appassionata  fede  neUa  inesauribile  vitalità  di  questo 
orientamento  ch'egli  giudica  essenziale  allo  spirito  e  quindi 
insopprimibile.  Ma,  a  prescindere  daUa  unilateralità  o  erro- 
neità di  valutazione  di  questa  o  qualsiasi  particolare  posizione 
speculativa  apparsa  nella  storia,  è  l'impostazione  generale 
del  problema  che  risulta  poco  convincente.  Per  una  parte, 
troppo  spesso  è  presentata  dell'idealismo  la  caricatura  piut- 
tosto che  una  genuina  figurazione,  nella  quale  sia  fatto  il 
debito  posto  all'aspirazione,  presente  nelle  forme  più  vahde 
dell'ideahsmo  a  fare  del  pensiero  «  concettuale  »,  da  cui  esso 
muove  e  in  cui  anzi  intende  contenersi,  escludendo  ogni 
possibihtà  di  uscire  fuori  di  sé,  non  una  sfera  fittizia,  arbi- 
trariamente fantastica  e  evanescente,  ignara  o  indifferente 
di  fronte  a  ogni  contenuto  d'esperienza,  ma  lo  strumento 
idoneo  aUa  trasformazione  del  mondo  sperimentale  in  un 
sistema  razionale,  in  un  cosmo  intelligibile.  E  per  l'altra 
parte,  la  difesa  del  positivismo  è  resa  forse  più  facile,  ma 
certo  non  più  convincente,  dall'unificazione  sotto  quell'eti- 
chetta di  tutte  le  svariatissime  e  spesso  contrastanti  dottrine 
a  cui  dice  estranea  la  pregiudiziale  ideahstica. 

È  da  aggiungere  che,  quando  il  Troilo  enuncia  il  cóm-   Compiementa- 
pito  che  la  filosofia  deve  assolvere  per  i  suoi  ulteriori  sviluppi,   ^^^^"^  ^\  tdeah- 

^  _  ^  -^  -^        smo  e  posihvi- 

l'ideahsmo  nel  suo  specifico  significato  e  nel  suo  rapporto  smo. 
col  positivismo,  è  presentato  in  una  luce  ben  diversa:  non 
più  aberrazione  quasi  patologica  dello  spirito,  non  espres- 
sione  d'un'esigenza   del   pensiero   essenziale   e   permanente, 

4.  —  Lamanna.  storia  della  filosofia.  VII. 
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opposta  a  quella  che  si  esprime  nel  positivismo,  ma  com- 
plementare di  essa.  Positivismo  e  idealismo  sono  due  momenti 
del  filosofare:  l'uno  ohiettivistico ,  l'altro  suhiettivistico  o 
umanistico  :  il  rapporto  tra  essi  deve  essere  non  di  esclusione, 
come  hanno  sostenuto  finora  -  riconosce  il  Troilo  -  tanto  il 
positivismo  quanto  l'idealismo,  ma  di  comprensione  reci- 
proca. Il  problema  della  filosofia  dell'avvenire  è  quello  di 
trovare  un  modo  di  sintesi,  che,  trascendendo  positivismo  e 
idealismo,  «  dia  lo  strumento  capace  di  comprendere  e  di 
esprimere  tutta  la  ricchezza  dell'essere  e  tutta  la  interezza 
dello  spirito  »  [ibidem,  p.  206)  :  non  piìi  spirito  soggettivo  o 
spirito  oggettivo,  ma  spirito  integrale:  «l'obiettivo  era  la 
tesi;  il  subiettivo  era  l'antitesi;  la  terza  fase  sarà  la  sintesi» 
{ibidem,  pp.  275-276). 
/  diritti  dello  E  il  secondo  dei  due  volumi  sopra  ricordati.  Il  positivismo 
spinto.  g  ^-  Rifluì  ^^Hq  spirito,  è  tutto  dedicato  allo  sviluppo  di  questi 

motivi,  che  affiorano,  secondo  il  Troilo,  dall'esame  del  corso 
storico  della  filosofia,  quale  è  condotto  nel  volume  al  quale 
noi  ci  siamo  riferiti  nella  nostra  esposizione.  Esso  è  tutto 
impiantato  sulla  tesi  della  dualità  -  di  oggetto  conosciuto 
e  soggetto  conoscente,  o,  che  è  lo  stesso,  di  Essere  e  Pensiero - 
che  è  la  legge  essenziale  dello  spirito  come  attività  conoscitiva, 
il  nucleo  di  quel  problema  filosofico  fondamentale  che  è  il 
problema  gnoseologico  [Il  positivismo  e  i  diritti  dello  spirito, 
p.  15).  Questa  dualità,  nello  sviluppo  del  processo  conosci- 
tivo, diventa  antitetica  tra  positivismo  e  idealismo,  tra  il 
non-io  e  l'io:  e  questa  antitetica  deve  potersi  risolvere  in 
modo  che  tra  i  due  termini  si  crei  «  un'armonia,  una  inte- 
gralità, un  valore  superiore  della  filosofia  e  dello  spirito  » 
{ibidem,  pp.  90  e  sgg.,  154  e  sgg.,  172  e  sgg.).  Ma  è  sorprendente 
che  tale  sintesi,  compito  della  filosofia  futura,  nella  quale 
si  attuerebbe,  per  dichiarazione  esplicita  del  Troilo,  il  supe- 
ramento delle  due  posizioni  antitetiche  positivistica  e  idea- 
listica, viene  poi  presentata  dal  Troilo  stesso  come  una 
nuova  forma  di  positivismo:  Positivismo  integrale  o  Sistema 
del  nuovo  Positivismo,  è  il  titolo  dell'opera  a  cui  Troilo 
dichiara  di   attendere,   e  rispetto   alla  quale   i   due   volumi 
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esaminati  non  sono  che  premessa  e  punto  di  partenza  {ibi- 
dem, p.  358).  E  questa  tesi  troverebbe  la  sua  giustificazione 
nel  fatto  che  dei  due  processi  antitetici  quello  oggettivo  è 
primario,  originario  e  psicologicamente  più  vivo,  quello 
soggettivo  è  secondario  e  meno  vivo  :  «  tutta  l'origine  dello 
spirito  è  primamente  oggettiva  e  dunque  positiva:  né  giova 
fare  riserve  sulla  qualità  oggettiva  d'un  fatto  che,  in  quanto 
psichico,  si  compie  in  un  soggetto...;  il  soggetto,  nel  compiere 
l'atto  psichico  della  denotazione  di  sé  stesso,  presenta  l'atto 
psichico  medesimo,  e  sé  stesso,  come  oggettività  »  [ibidem, 
p.  118  e  sgg.). 

Comunque,  nella  sintesi  del  nuovo  positivismo,  dovrà  11  problema  on- 
essere  risolto,  accanto  al  problema  gnoseologico,  l'altro  ^^^'^s^co. 
problema  filosofico  fondamentale,  il  problema  ontologico. 
E  se  la  soluzione  del  primo  è  data,  come  abbiamo  visto,  dal 
duahsmo,  la  soluzione  del  secondo  invece  é  data  dal  moni- 
smo -  ossia  dal  principio  dell'unità  dell'Essere  -,  e  pur  pro- 
priamente dal  monismo  naturalistico,  il  solo  legittimo  e  coe- 
rente (nei  confronti  dell'altro  modo  di  monismo,  quello 
spiritualistico),  in  quanto  mentre  esso  identificando  l'Essere- 
uno  con  la  totalità  della  Natura,  esclude  di  necessità  ogni 
elemento  che  non  sia  immanente  in  sé,  il  monismo  spiri- 
tuahstico  pone  capo  a  un  essere  trascendente,  la  Natura, 
e  si  risolve  nel  dualismo  di  naturale  e  non-naturale,  che  è 
fonte  di  tutti  i  rompicapo  che  hanno  per  secoli  affaticato 
-  e  senza  costrutto  -  il  pensiero  metafisico-teologico  [ibi- 
dem, p.  3  e  sgg.). 

I  due  termini.  Essere  e  Pensiero,  segnano  l'ambito  di  Essere  e  Pen- 
tutta  la  filosofia,  ma  il  pernio  di  questa  é  -  conforme  al  prin-  ^^^^°' 
cipio  positivistico  -  l'Essere,  che  tutto  comprende  nella  sua 
unità,  anche  il  Pensiero  :  «  di  qui  la  possibihtà  di  queU'armo- 
nizzarsi  e  integrarsi,  che  é  a  un  tempo  potenziarsi  e  illu- 
minarsi dell'Essere  nel  Pensiero,  e  disciplinarsi  e  fecondarsi 
del  Pensiero  nell'Essere»  [ibidem,  pp.  359-360).  Per  il  mo- 
nismo naturaHstico  é  indifferente  affermare  che  le  cose 
costituenti  l'Essere  nella  Natura  si  regohno  sul  Pensiero, 
o  che  viceversa  sia  il  Pensiero  a  regolarsi  sull'Essere:  «le 
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leggi  del  Pensiero  sono  nostre,  nostri  schemi  e  formule,  e 
con  essi  e  per  essi  conosciamo  le  cose,  ma  noi  intanto  li  pos- 
siamo creare  e  adoperare,  in  quanto  siamo  noi  stessi,  come 
soggettività  pensante,  il  prodotto  di  un  adattamento  ori- 
ginario e  di  una  successiva  coesione  con  le  cose....  Il  pensiero 
è  un  magnifico  strumento  foggiato  dall'universo  o  per  l'uni- 
verso »  [ibidem,  p,  264  e  sgg.). 


Rinuncia  al- 
l'opera conclu- 
siva. 


La   fase    reali- 
stica. 


Ma  a  poco  a  poco  si  verifica,  nel  pensiero  del  Troilo, 
un  mutamento  di  direzione.  Egli  rinuncia  a  dare  l'opera 
conclusiva  piìi  volte  promessa,  sul  «  Nuovo  Positivismo  » 
o  «  Positivismo  integrale  ».  Tutta  l'impalcatura  (e  la  termi- 
nologia) positivistica  è  abbandonata.  È  sotto  l'insegna  del 
Realismo,  da  lui  qualificato  come  Realismo  assoluto,  che 
il  Troilo  raccoglie  le  sue  meditazioni  e  delinea  la  sua  nuova 
prospettiva  filosofica.  Della  quale,  dal  1925  in  poi,  è  stata 
a  varie  riprese  preannunciata  una  formulazione  sistematica 
con  organico  sviluppo  dei  suoi  vari  aspetti  e  momenti:  ma 
in  questo  periodo  più  che  quarantennale  (l'Autore  è  giunto 
a  tardissima  età)  di  essa  non  si  sono  avuti  che  saggi  parziali, 
nei  quali  i  motivi  fondamentali  sono  sempre  ripresi  e  fati- 
cosamente rielaborati.  Dopo  uno  studio  apparso  nel  volume 
Lo  spirito  della  filosofia,  del  1925  (studio  intitolato  Lo  spi- 
rito della  filosofia  e  il  Realismo  Assoluto)  sono  apparsi  arti- 
coh  di  Riviste  e  Atti  accademici,  che  portano  quasi  tutti 
lo  stesso  titolo.  Realismo  Assoluto:  del  1931,  del  1936  [Le 
ragioni  della  Trascendenza  0  del  R.  A.),  del  1939  [Introdu- 
zione al  R.  A.;  Categorie  logiche  ed  extra  logiche  nel  sistema 
del  R.  A.),  del  1941,  del  1950  [La  mia  prospettiva  filosofica). 

In  uno  di  questi  Saggi  [Introduzione  al  R.  A.,  p.  13  e  sgg.) 
il  Troilo  si  sforza  di  mostrare  la  continuità  di  sviluppo  e 
sostanziale  identità  di  vedute  nelle  due  fasi,  positivistica 
e  reaUstica.  «  Io  non  sono  -  egH  dice  -  di  queUi  che  rinne- 
gano le  proprie  origini  »  :  il  suo  allontanamento  dal  positi- 
vismo sarebbe  dovuto  al  radicale  mutamento  di  clima  storico 
deUa  cultura  italiana  tra  gli  ultimi  decenni  deU'800  e  i  primi 
del  '900:  finché  al  centro  della  vita  spirituale  fu  l'interesse 
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per  il  grandioso  fenomeno  degli  sviluppi  deUe  scienze  -  par- 
ticolarmente di  quelle  biologiche  e  sociali  -,  l'adesione  al 
positivismo  significava  orientare  il  pensiero  nel  senso  dello 
spirito  scientifico  e  positivo,  in  direzione  diversa  da  quella 
della  vecchia  e  nuova  metafisica.  Quando  invece  quel  centro 
d'interessi  culturah  si  venne  spostando  dalla  oggettività 
scientifica  della  realtà  naturale  e  umana  alla  immanenza 
del  Tutto  nel  Pensiero  logico,  con  la  pretesa  da  parte  del- 
l'idealismo di  monopolizzazione  dei  termini  Spiiito,  Assoluto, 
Ideale,  la  riflessione  filosofica  pose  l'accento  suUa  trascen- 
denza del  Reale  come  Essere  assoluto  rispetto  al  Pensiero 
e  sulla  rivendicazione  del  diritto  di  affermare  -  anche  fuori 
della  prospettiva  idealistica  -  la  validità  degli  eterni  valori 
ideaU  della  vita  umana.  In  questo  consiste  il  passaggio  dal 
positivismo  al  reaUsmo.  Ma  il  contenuto  dottrinale  rimane 
identico. 

«  Il  mio  positivismo  -  scrive  il  Troilo  -  era  fin  da  prin-  Continuità  di 
cipio  affermazione  di  valore  della  realtà,  del  pensiero,  del-  P^^^'^^^^- 
l'ideale.  Era  negazione  di  ogni  immanentismo  paulogistico 
o  mistico;  ed  era  esclusione  di  ogni  trascendentismo  meta- 
fisico: era  realismo...;  affermazione  della  realtà  una  del 
Reale,  nel  dupUce  aspetto  della  natura  e  dello  spirito  ». 
-  Tuttavia,  c'è  nella  seconda  fase,  riconosce  il  Troilo,  un 
cambiamento  di  metodo:  il  procedimento  anahtico  -  di 
osservazione,  constatazione,  esperienza,  ricostruzione  psico- 
logica, viene  integrato  dal  procedimento  speculativo,  deno- 
minabile anche  -  ma  in  senso  diverso  da  quello  tradizionale  - 
procedimento  «  metafisico  ».  In  verità,  più  che  di  «  inte- 
grazione »,  sarebbe  da  parlare  di  «  soverchiamento  »  :  ed  è 
ciò  che  dà  alla  trattazione  un  andamento  faticoso,  ciò  che 
fa  desiderare  ad  ogni  passo  un  più  espHcito  richiamo  all'espe- 
rienza per  liberare  i  nuclei  fondamentali  di  pensiero  e  i  pas- 
saggi dall'uno  all'altro  delle  oscurità  e  lacune  che  il  proce- 
dimento «  speculativo  »  lascia  nell'atmosfera  rarefatta  in  cui 
si  svolge. 

Il   Troilo    quahfica    la    sua    posizione    speculativa    come   Realismo  asso- 
Realismo  assoluto,  non  solo  per  distinguerla  da  altre  forme  ^'^^°' 
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di  realismo  ch'egli  considera  piìi  o  meno  inadeguate  (rea- 
lismo scientifico,  realismo  critico  o  kantiano,  neo-realismo 
anglo-americano  contemporaneo),  ma  soprattutto  perchè  essa 
è,  come  a  suo  giudizio  ogni  filosofia  deve  essere.  Filosofia 
àeìV Assoluto:  di  ciò  che  è  e  vale  assolutamente,  ossia: 
i)  dell'  «  Essere  che  è  per  sé,  di  sua  propria  ragione,  non  di- 
pende da  altro  che  da  sé»;  2)  del  <(  Pensiero,  forma  dello 
Spirito,  che  l'abbraccia  senza  resto  nella  sua  funzione  cono- 
scitiva »  ;  3)  dello  «  Spirito  in  generale,  che  nell'Essere  apre 
il  mondo  del  dover-essere  »  {R.  A.  p,  93,  p.  i). 

Il  suo  punto  di  partenza  é  dalla  categoria  che  è  vera- 
mente Categoria,  dal  principio  che  è  veramente  Principio 
primo,  dal  cominciamento  che  é  Cominciamento  Assoluto: 
l'Essere  uno,  eterno,  infinito.  Nulla  può  essere  prima,  altro, 
fuori  dell'Essere.  Esso  è,  e  non  ha  bisogno  d'altro  per  essere; 
Unità  del  prin-  e  quindi  neppure  del  Pensiero  [ibidem,  p.  2).  L'Essere  è 
"^^°'  dunque  Principio  o  Cominciamento,  é  il  Primo:  ma  Comin- 

ciamento di  che  ?  Evidentemente  di  qualcosa  che  segue  o, 
meglio,  ne  segue,  é  il  cominciamento  di  un  processo.  L'Essere 
Primo,  ma  primo  rispetto  a  che  ?  Evidentemente  rispetto 
a  un  secondo,  a  un  terzo,  ecc.,  eventualmente  a  un  ultimo: 
insomma  rispetto  a  una  serie  di  molteplici.  Ma  allora  in  che 
senso  l'Essere  é  uno,  é  anzi  l'Uno  ?  L'Essere  non  é  unità 
semplice  e  indifferenziata,  escludente  ogni  molteplicità  e 
movimento,  come  l'Essere  parmenideo.  Esso  implica  molte- 
plicità e  distinzione:  il  distinto  é  «  alterità  »:  e  l'alterità  d'un 
ente  rispetto  a  un  altro  ente  é  la  trascendenza  nel  suo  senso 
più  elementare.  E  ad  evitare  che  ciò  significhi  dispersione 
caotica  del  moltephce,  é  da  affermare  l'organicità  dell'Essere, 
il  vincolo  ontologico  radicale,  la  radice  comune  della  esi- 
stenzialità,  l'essere  di  ogni  essere  costitutivo  «  fundamentum 
relationis  »,  relazione  di  quel  che  è  con  tutto  quel  che  è  : 
il  che  importa  la  trascendenza  dei  distinti  nella  Relazione, 
della  moltephcità  nell'unità:  é  l'unità  del  sistema,  totalità 
del  vivente  Universo.  E  quest'unità  é  l'Uno  nel  senso  del 
principio,  fondamento  di  ogni  termine  che  è  l'essere  di  ogni 
essere,  l'Essere  Assoluto  [Introduzione  al  R.  A..,  -p.  ^  e  sgg.). 
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«  Su  queste  forme  di  Trascendenza  alla  struttura  e  vita  stessa 
dell'Essere,  come  Essere  ed  Esseri,  come  Uno  e  Molteplice, 
non  cade  alcun  dubbio  »,  scrive  concludendo  il  Troilo  ;  ed 
aggiunge  significativamente  :  «  non  cade  alcun  dubbio,  co- 
munque poi  l'Essere  si  concepisca,  sia  l'Essere  come  essere 
del  Realismo,  sia  l'Essere  come  Pensiero  dell'idealismo,  sia 
l'Essere  come  sensazione  o  fenomeno  dei  Fenomenisti,  e  via 
di  seguito»   {ibidem,  p.   8). 

Dicevamo  che  questa  affermazione  del  Troilo  è  signifì-  Oscurità  dei 
cativa,  perchè  sta  a  indicare  quanto  sia  vago  e  indefinito  '^°^'^^^^°  ^^  ^^- 
questo  concetto  dell'Essere  che  può  esser  posto  a  base  di 
dottrine  filosofiche  tanto  varie  e  opposte,  e  come  sia  oscuro 
il  rapporto  dell'Uno  col  Moltephce,  il  processo  di  deriva- 
zione del  Molteplice  dalWno  come  Principio  o,  se  si  vuole, 
dell'originarsi  del  Moltephce  nell'Uno.  E  quest'oscurità  non 
viene  sufficientemente  chiarita  quando  il  Troilo  affronta 
questo  problema  di  proposito,  tanto  nella  trattazione  che  del 
reahsmo  assoluto  dà  nel  saggio  inserito  nel  volume  Lo  spirito 
della  filosofia,  p.  434  e  sgg.,  quanto  nella  trattazione  del  1941 
e   nella   Prospettiva  filosofica   del    1950. 

L'Essere  come  Primo  o  Cominciamento  Assoluto  dev'esser  L'Essere  come 
concepito  come  l'assolutamente  indeterminato:  e  questo  vuol  P°^^^^'^- 
dire  possibilità  di  essere,  o  essere  possibile,  l'Essere  come 
tutto  l'essere  che  può  essere.  L'Essere,  essendo  universale, 
non  può  concepirsi  come  questo  o  quel  particolare,  come 
questa  o  quella  determinazione:  è  la  possibihtà  di  tutte 
le  determinazioni.  Ma,  si  può  obiettare,  è  concepibile  un 
essere  che  sia  pura  possibihtà  o  potenza,  che  non  presup- 
ponga nuUa  di  attuale  ?  Quell'Essere  possibile  non  minaccia 
di  essere  una  mera  astrazione  ?  Il  Troilo  scrive  :  l'indetermi- 
nato «  non  è  la  sua  vuotezza  e  negatività,  bensì  è  pienezza  e 
positività,  in  quanto  è  la  potenza  di  tutte  le  sue  determina- 
zioni e  realizzazioni,  ognuna  delle  quah  è  una  sua  perfe- 
zione...; e  questa  poi  è  un'espressione  abbre\àata,  il  cui 
vero  significato  è  valore,  è  perfezionarsi;  il  che  implica  un 
punto  di  partenza  e  un  punto  d'arrivo....  Senza  punto  di 
partenza  non  v'è  arrivo  e  nemmeno  l'inizio  di  alcun  prò- 
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cesso.  Ma  non  è  l'arrivo,  per  quanto  immenso  e  alto,  che 
dà  lo  sprone  o  crea  il  punto  di  partenza»  {Prospettiva,  p.  246). 
L'indeterminatezza  dell'Essere  non  può  darsi  come  inerte 
immobilità:  essendo  possibilità,  è  attività  realizzatrice  della 
possibilità,  appunto  perchè  l'indeterminato  non  può  rima- 
nere eternamente  indeterminato.  Costitutiva  dell'Essere  è 
dunque  l'Attività  ed  è  l'attività  del  divenire:  l'Essere  è 
divenire,  comunque  questo  si  definisca  (sviluppo,  evolu- 
zione, ecc.)  :  è  l'essere  medesimo  delle  sue  determinazioni, 
E  tutto  ciò  che  è,  non  può  essere  che  determinazione  del- 
l'essere Unico,  Primo,  Assoluto  {Lo  Spinto  della  filosofia, 
p.  434  e  sgg.). 
Il  Pensiero  co-  Una  di  qucstc  determinazioni  dell'essere  nel  suo  dive- 
me   determina-  ^{^e,  è  il  Pensiero:  ne  è  anzi  la  determinazione  massima  e 

zione  dell  Esse- 
re, suprema,   è   l'Ultimo   assoluto   che   si  ricongiunge  al  Primo 

dell'Essere,  in  quanto  è  l'Essere  che  riflette  su  sé  stesso, 
illumina  sé  stesso,  sa  di  essere,  é  Coscienza.  L'Ultimo  ri- 
flette il  Primo,  il  Dato,  ponendolo  a  sé,  convertendo  il  Dato 
in  Posto,  ponendo  l'Essere  come  Oggetto,  l'oggetto  come 
contenuto  (contenuto  di  quella  Forma  che  é  appunto  il 
Pensiero)  :  l'Essere  si  soggettiva.  Trascendente  in  sé,  l'essere 
si  immanentizza  nel  Pensiero,  é  l'essere  dello  Spirito.  Com.e 
Soggetto  non  può  fare  centro  di  sé  a  sé,  e  di  sé  a  tutto;  e 
aUora  questo  che  ontologicamente  é  Ultimo,  gnoseologica- 
mente  é  Primo.  Un  vincolo  si  stende  dal  Primo  all'Ultimo, 
un  vincolo  si  ridistende  dall'Ultimo  al  Primo;  e  nella  duplice 
relazione  che  non  rompe  l'unità  e  l'essere  in  sé  del  Primo 
né  turba  la  luce  dell'Ultimo,  si  compie  il  ciclo  dell'Essere  e 
del  Pensiero.  L'Essere  raggiunge  nella  Coscienza  la  sua 
pienezza  e  la  sua  perfezione  {ibidem,  p.  437  e  sgg.).  Il  Pen- 
siero é  nella  Realtà  e  della  Realtà:  é  nella  Realtà:  da  una 
parte  appartiene  all'ontico  o  all'Essere  che  é  assoluto  Uno, 
e  vi  appartiene  non  come  qualcosa  di  estraneo  che  vi  so- 
praggiunga, ma  vi  appartiene  in  proprio;  e  dall'altra  parte, 
come  coscienza,  è  della  Realtà,  forma  di  essa  coestensiva  a 
tutta  quanta  la  Realtà.  La  totahtà  del  Reale  é  universale 
oggettività,  in  cui  è  l'Essere  che  é  Pensiero,  e  questo,  essendo, 
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non  rompe  tale  oggettività;  ed  è  anche,  essendo  il  Pensiero 
consapevolezza,  la  soggettività  di  tale  essere  consapevole. 
Dualità,  di  oggettivo  e  soggettivo  che  è  non  opposizione  o 
frattura,  ma  è  distinzione  nella  compiutezza  e  armonia  del- 
l'Essere, intrinseco  rapporto  di  soggettivo  e  oggettivo;  rela- 
zione originaria  di  Pensiero  e  Essere  {Prospettiva,  pp.  233-234). 

Dunque,  il  divenire,  che  è  passaggio  dall'indeterminato  11  divenire  come 
al  determinato,  dal  meno  perfetto  al  piìi  perfetto,  comprende  Pf:^^^ssio    del- 

^  .  '  indeterminato 

due  momenti  essenziaH,  quello  dell'essere  ontico  o  natura  ai  determinato. 
e  quello  dell'essere  logico  o  spirito.  Questa  è  la  storia  del- 
l'Essere: in  essa  lo  Spirito  succede  alla  Natura,  di  essa  la 
storia  umana  è  il  fastigio  e  il  coronamento.  Questo  «  incre- 
mento »  è  detto  dal  Troilo  originario,  perchè  l'Essere  è  per 
sua  essenza  potenziamento  {R.  A.,  1941,  p.  202  e  sgg.).  Ma 
per  quanto  originario  sia  questo  incremento,  ossia  il  rap- 
porto tra  Essere  e  Pensiero,  rimane  aperta  la  questione: 
poiché  quella  originarietà  del  rapporto  non  esclude  che  in 
essa  vi  sia  una  successione  dell'un  termine  (Pensiero)  al- 
l'altro (Essere),  quale  è  il  significato  più  preciso  e  il  valore 
di  questa  successione  ?  Si  tratta  di  un  seguire  temporale, 
ovvero  di  un  seguire  logico  fuori  del  tempo?  Neil' un  caso, 
si  ammette  che  l'Essere  possa  preesistere  al  Pensiero,  e  che 
la  comparsa  del  Pensiero  costituisca  un  fatto  sopravvenuto, 
un'entità  psicologica  iniziatasi  a  un  certo  punto  del  tempo, 
avanti  il  quale  l'Essere  sussiste  estrinseco  e  indifferente 
al  Pensiero.  Nell'altro  caso,  invece,  il  Pensiero,  essendo  ne- 
cessariamente Pensiero  dell'Essere,  ha  nell'Essere  il  suo 
presupposto  o  condizione,  ma  presupposto  e  condizione  in 
senso  logico,  di  una  necessità  oggettiva  per  cui  l'Essere  non 
possa  sussistere  se  non  nella  sua  relazione  col  Pensiero,  se 
non  altro  come   Pensabile. 

Il  Troilo  non  approfondisce  la  questione.  Egh,  a  propo-  Doppia  antece- 
sito  della  affermata  originarietà  della  Relazione  tra  Essere  ^^.^^"^  ^''t  ^^^' 

°  stero   e   Essere. 

e  Pensiero,  osserva  che  soggettivamente  essa  comincia  col 
Pensiero,  oggettivamente  con  l'Essere.  Ed  aggiunge  che  il 
Cominciamento  co7t  l'uno  o  l'altro  dei  due  termini  non  è 
la  stessa  cosa  che  un  Cominciamento  da  esso  «  Co7i  significa 
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il  Cominciamento  che  s'ha  da  dire  storico:  da  significa  il 
problema  stesso  del  Cominciamento  ossia  del  Cominciamento 
logico,  assoluto.  Con  è  inquestionabile  nel  Cominciamento 
di  fatto,  che  indubbiamente  è  '  il  primo  rispetto  a  noi  '.  Ma 
il  da  del  Cominciamento  assoluto  a  quale  dei  due  termini, 
di  diritto,  appartiene  ?  Su  ciò  bisogna  decidere  »  {Prospettiva, 
pp.  234-235).  E  questo  significa  che  è  da  decidere  tra  ideali- 
smo e  realismo:  idealismo  per  cui  il  Cominciamento  è  dal 
Pensiero  e  ad  esso  «  segue  »  l'Essere,  realismo  per  cui  il  Co- 
minciamento è  dall'essere  e  ad  esso  «  segue  »  il  Pensiero:  ma 
è  dibattito  che  sembrerebbe  doversi  svolgere  sul  terreno  lo- 
gico, extratemporale  (originarietà  =  eternità).  Ma  questa 
posizione  non  è  mantenuta  dal  Troilo,  almeno  non  si  è  sicuri 
che  lo  sia.  Al  seguito  del  passo  or  ora  citato,  egli  scrive: 
«  Originarietà  della  relazione  non  significa  né  può  significare 
ab  eternità:  che  Vab  aeterno  non  ha  origine.  Del  soggetto  che 
si  quahfichi  come  Soggetto  assoluto  (se  veramente  se  ne  possa 
parlare)  si  potrà  dire  che  sia  ah  aeterno,  o  eterno:  ma  di  quel 
soggetto  che  è  termine  della  relazione  Pensiero  Essere  e  che 
è  l'Uomo,  non  si  può  ». 

L'uomo  è  un  ente  empirico,  storico:  ma  ciò  non  sminuisce 
il  valore  dell' originarietà  della  relazione  che  da  esso  si  ori- 
gina: con  l'uomo  si  segna  un  momento  capitale  della  storia 
dell'universo,  il  momento  del  rivelarsi  e  pronunciarsi  a  sé 
stesso  del  mondo  {ibidem,  pp.  235-236).  La  considerazione 
storicistica,  implicante  la  preesistenza  dell'essere  al  pen- 
siero, sembra  soverchi  la  considerazione  logica  nella  difesa 
del  reaUsmo  contro  l'idealismo  che  è  il  motivo  dominante 
della  dottrina  del  Troilo. 
Realismo  e  Realismo  o  idealismo,  alternativa  suprema.  Che  signi- 
fica: posta  la  dualità  dei  termini  Essere-Pensiero,  Oggetto- 
Soggetto,  la  relazione  tra  essi  é  di  trascendenza  o  alterità, 
o  di  immanenza  e,  in  ultima  anahsi,  identità  ?  Non  c'è  filo- 
sofia che  non  ammetta  l'esserci  d'una  realtà:  ma  la  diver- 
genza è  tra  la  posizione  per  cui  «  La  Realtà  è  ex  se,  causa 
sui,  ed  è  quindi  altro,  fuori,  indipendente  dal  pensiero  che 
l'afferma,  riconosce  o  postula,  e  l'altra  per  cui  la  realtà  è 


idealismo. 
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dipendente  dal  pensiero,  o  è  nel  Pensiero  e  risolubile  in 
esso»  {Lo  Spirito  della  filosofia,  p.  401).  Il  realismo  pone  la 
sua  base  nella  ineliminabilità  della  trascendenza,  l'ideali- 
smo per  contro  combatte  e  vuol  eliminare  ogni  forma  di 
trascendenza.  L'idealismo  fa  leva  sulla  proposizione  che 
anche  l'altro  dal  pensiero  è  in  quanto  è  pensato  col  Pensiero  : 
la  trascendenza  pensata  non  è  più  tale.  Il  realismo  ribatte 
che  pensare  tutto  col  pensiero  non  significa  ridurre  tutto  a 
pensiero  e  dipendere  dal  pensiero  non  significa  altro  che 
dipenderne  nell'essere  pensato,  non  già  immanenza  al  Pen- 
siero. Tale  dipendenza  gnoseologica  non  toglie  che  l'atto  del 
mio  pensiero  non  esaurisce  la  realtà,  se  non  altro  perchè 
l'oggetto  non  è  solo  un  mio  pensato,  ma  è  il  pensabile  di  in- 
finiti soggetti  altri  da  me.  La  realtà  non  nasce  assolutamente 
nell'atto  che  io  la  penso  né  si  spegne  quando  io  non  la  penso 
più.  «  C'era  una  realtà  prima  che  io  fossi  e  prima  che  io  fossi 
coscienza;  una  realtà  continua  ad  esserci  nelle  pause  e  in- 
tervaUi  deUa  mia  e  altrui  coscienza;  una  realtà  continuerà 
ad  esserci  quando  io  non  sarò  più»  {ibidem,  p.  412  e  sgg.). 

L'Essere  è  trascendente  rispetto  ad  ogni  sua  determina-  Trascendenza 
zione  e  quindi  anche  a  quella  che  è  la  determinazione  supre- 
ma, cioè  il  Pensiero  o  Soggetto.  È  trascendente  rispetto 
a  noi,  perchè  lo  riconosciamo  avanti  e  altro  da  noi,  e  non 
lo  esauriamo  noi  col  nostro  pensiero.  «  Ma  in  sé  medesimo 
non  è  neppure  trascendente:  è  semplicemente;  e  s'imma- 
nentizza  ontologicamente  in  ogni  sua  determinazione,  ossia 
si  realizza  infinito  in  ogni  finito,  eterno  in  ogni  temporaneo, 
assoluto  in  ogni  relativo,  universale  in  ogni  particolare. 
E  s'immanentizza  gnoseologicamente  nel  Soggetto,  ossia  di- 
viene suo  Oggetto,  sentito,  pensato,  voluto:  entra  nella  luce. 
E  il  Soggetto  è  appunto  il  centro  in  cui  l'Essere  si  traduce: 
l'Ultimo  a  cui  sale  la  pienezza  dell'Essere  e  il  Primo  in  cui 
si  illumina  e  si  espande  come  verità  e  valore  la  realtà  del- 
l'Essere e  la  realtà  dello  Spirito  »  {R.  A.,  193 1,  p.  12).  Il  Pen- 
siero, essendo  l'Essere  che  sa  di  essere  è  il  sommo  dell'Essere, 
un  Ultimo  che  è  un  nuovo  Primo,  che  costituisce  un  nuovo 
ordine,  che  dà  un  significato  nuovo  alla  stessa  Trascendenza. 


dell'Essere. 
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Il  problema  del  Esscrc  e  Pensiero  sono  due  Primi  ;  ma  due  Primi  non  sono 
comtnciamento.  ammissibili:  s'impoue  il  problema  supremo  del  Primo  Asso- 
luto, o  del  Cominciamento.  La  soluzione  è  data  dalla  logica 
deUa  relazione  come  relazione,  in  quanto  questa  implica, 
oltre  i  due  termini,  un  fundamentum  relationis,  consistente 
in  qualcosa  di  comune  che  i  termini  abbiano  in  sé,  un  punto 
di  vincolo  in  essa.  Ora,  nella  suprema  Relazione  Essere- 
Pensiero,  tale  fondamento  è  dato  dall'Essere,  non  dal  Pen- 
siero. Non  si  può  dire  che  l'onticità  come  onticità  pensi: 
non  può  quindi  il  Pensiero  dirsi  la  nota  essenziale  comune 
ai  due  termini,  mentre  non  si  può  dire  Pensiero  senza  sot- 
tintendere l'Essere,  del  Pensiero  e  del  Soggetto.  Vero  è 
che  tanto  sembra  necessario  l'Essere  al  Pensiero,  quanto  il 
Pensiero  all'Essere:  ma  questa  seconda  necessità  significa 
che  il  Pensiero  è  necessario  all'Essere  perchè  questo  «  sia 
pensato  »  non  già  perchè  venga  «  fatto  essere  »  :  nell'Essere 
come  onticità  basta  la  sua  stessa  onticità.  E  anche  in  altro 
senso  il  Pensiero  è  necessario  all'Essere,  cioè  perchè  questo 
sia  la  compiutezza  dell'Essere,  la  sua  perfezione:  ma  ciò 
non  significa  che  l'Essere  sia  prodotto  del  Pensiero:  non  ha 
senso  dire  che  qualcosa  venga  alla  sua  perfezione  senza  che 
già  in  qualche  modo  non  sia  l'imperfetto  (l'indeterminato) 
che  si  fa  perfetto   [Prospettiva,  p.   243  e  sgg.). 

Questi  sono  i  Hneamenti  di  quel  Realismo  assoluto  che 
è  la  filosofia  del  Troilo,  la  filosofia  che,  fin  dal  1931,  egli 
scrisse,   «  io   vo  rimeditando   e  vorrei  poter   compiere  ». 

4.  Giuseppe  Tarozzi:  dal  positivismo  al  realismo 
SPIRITUALISTICO.  —  GIUSEPPE  TAROZZI  (1866-1958),  nato  a 
Torino,  laureatosi  a  Padova  dove  aveva  compiuto,  alla  scuola 
di  Ardigò,  gh  studi  di  filosofia,  dopo  alcuni  anni  d'insegna- 
mento in  vari  licei,  occupò  nel  1902  la  cattedra  di  filosofia 
morale  all'Università  di  Palermo  e  poi,  dal  1906  al  1936 
quella  di  filosofia  morale  e  di  teoretica  nell'Università  di 
Bologna.  NeUa  sua  lunga  e  intensa  vita  di  pensatore,  animata 
da  sincera  ansia  di  ricerca  e  da  acuto  senso  della  problema- 
ticità dei  risultati  \da  via  raggiunti,  egh  percorse  un  itine- 
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rario  speculativo  che,  apertosi  con  una  piena  e  fervida  ade- 
sione al  positivismo  ardigoiano,  si  conclude  -  attraverso 
successivi  stadi  di  revisione  radicale  -  con  una  posizione  Unità  d'ispira- 
per  molti  rispetti  opposta  a  quella  iniziale,  con  uno  spiri-  ^^^^^^^ 
tualismo  teistico  aperto  alle  suggestioni  della  fede  cristiana. 
Il  Tarozzi,  in  varie  occasioni  riconosce  apertamente  tali 
mutamenti,  rispondenti  tuttavia  ad  unità  d'ispirazione  e 
continuità  di  una  direttiva  segnata  da  costanti  esigenze 
razionali.  Tuttavia,  anche  quando  piìi  si  è  allontanato  dal 
positivismo,  egli  dichiara  di  rimaner  sempre  fedele  alle  sue 
origini:  legato  aUa  scuola  ardigoiana  nella  quale  il  suo  pen- 
siero si  era  formato.  Al  positivismo  lo  lega  il  permanere  e 
prevalere  -  nelle  sue  ricerche  -  del  procedimento  induttivo 
e  dello  spirito  di  cauta  prudenza  nelle  deduzioni.  Inoltre, 
al  positivismo  italiano,  secondo  lui,  è  essenziale  -  contro  le 
accuse  mosse  dagli  avversari  -  l'idea  programmatica  di  sal- 
vare i  diritti  dello  spirito  e  le  ideahtà  agenti  neU'operare 
umano  cercandone  il  fondamento  nella  scienza;  e  dal  posi- 
tivismo egli  ritiene  di  aver  derivato  il  motivo  fondamentale 
della  sua  speculazione  tendente  a  costituire  una  filosofìa 
della  libertà,  un  «  idealismo  morale  »  che  includa  una  visione 
metafisica  della  realtà  costruita  rigorosamente  suUa  base  dei 
risultati  delle  indagini  scientifiche  (cfr.  il  volumetto  pub- 
blicato dal  Tarozzi  nel  1927,  l'Apologia  del  positivismo).  E 
infine,  e  soprattutto,  il  Tarozzi  afferma  che  se  «  il  corso  na- 
turale dei  suoi  pensieri  lo  ha  portato  a  un  indeterminismo, 
a  una  maniera  d'intendere  il  realismo  della  conoscenza  e 
l'unità  del  soggetto  psichico,  che  egli  non  può  pretendere 
che  s'inseriscano  nella  tradizione  storica  del  positivismo, 
anche  soltanto  itahano»  [L'Esistenza  e  l'Anima,  pp.  xv-xvi), 
tuttavia  per  lui  quelle  concezioni  rappresentano  il  supera- 
mento diretto  di  ben  definiti  motivi  fondamentah  del 
pensiero  dell' Ardigò,  e  quindi  il  risultato  di  un  fermento 
critico  suscitato  da  questi  stessi  motivi  e  in  essi  radicato: 
e  sono  precisamente  l'idea  della  «  virtuahtà  infinita  »  del- 
l'indistinto, onde  i  distinti  emergono  ciascuno  con  la  sua 
propria    autonomia,    con    la    quale    idea    l'Ardigò,    secondo 
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Tappe  del  pen- 
siero    tarozzia- 


Tarozzi,  correggeva  il  determinismo  dominante  fino  allora 
nel  mondo  delle  scienze  ;  l'idea  della  realtà  come  «  fatto  d'espe- 
rienza »  ;  l'idea  dell'  «  unità  della  coscienza  »,  volta  a  spiegare 
l'identità  e  continuità  psichica  della  persona  individuale 
(cfr.  il  profilo  su  R.  Ardigò,  specie  le  pp.  :  41  e  sgg.,  66  e  sgg.). 
Le  tappe  dell'itinerario  filosofico  del  Tarozzi  sono  se- 
gnate da  queste  che  sono  le  sue  opere  principali:  Della  neces- 
sità nel  fatto  naturale  e  umano,  in  2  volumi,  1896;  La  varietà 
infinita  dei  fatti  e  la  libertà  morale,  1905  (opere,  queste  due, 
raccolte  poi  nella  loro  sostanza,  insieme  con  altri  scritti 
sullo  stesso  argomento,  in  un  volume  pubblicato  a  cura  degli 
scolari  e  amici,  nel  1936,  col  titolo  La  libertà  umana  e  la  critica 
del  determinismo);  L'Esistenza  e  l'Anima  (1930);  La  ricerca 
filosofica  (1936);  L'Infinito  e  il  Divino  (1951). 


Rafforzare  la  Fin  dagli  anni  giovanili  il  Tarozzi  poneva  al  suo  filo- 
coscienza  della  gofarc  il  cómpito  di  illuminare  e  rinvigorire  la  coscienza  della 
libertà  morale  come  forza  costruttrice  e  propulsiva  del  mondo 
umano,  senza  violare  le  istanze  o  rinnegare  i  risultati  del 
sapere  scientifico  volto  alla  comprensione  razionale  del 
mondo  della  natura.  A  un  tale  accordo  ideale  tra  coscienza 
etica  e  scienza  fisica  sembra  sia  ostacolo  insormontabile  il 
principio  del  determinismo  universale,  che  pare  costituisca 
il  necessario  presupposto  fondamentale  della  conoscenza 
scientifica  dell'universo,  trionfalmente  convalidato  dai  pro- 
gressi dell'ultimo  secolo.  Secondo  il  determinismo,  non  c'è 
nell'esperienza  fatto  o  accadimento,  il  quale  non  sia  prede- 
terminato dai  fatti  antecedenti,  secondo  un  ordine  neces- 
sario precostituito:  non  v'è  alcuna  possibilità  che  l'evento 
si  verifichi  in  modo  diverso  da  come  effettivamente  accade. 
In  siffatto  mondo,  dominato  dalla  necessità  assoluta,  non 
v'è  posto  per  la  libertà  :  anche  gli  atti  costruenti  la  condotta 
umana  sono  eventi  soggetti  al  determinismo  universale. 

La  critica  del  determinismo  in  difesa  dei  valori  morali 
fu  l'argomento  alla  cui  meditazione  il  Tarozzi  dedicò  per 
molti  anni  il  meglio  della  sua  attività.  Al  determinismo, 
il   Tarozzi   contrappone   il   contingentismo,   che   è   negazione 
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della  necessità  quale  è  intesa  dal  determinismo,  ma  non  è 
negazione  del  principio  di  causalità.  Tra  i  due  concetti  di 
determinismo  e  di  causalità  v'è  un'innegabile  connessione: 
per  alcuni  anzi  vi  è  equivalenza:  il  Tarozzi  li  distingue, 
ma  per  lui  l'esame  del  principio  di  causalità  vale  a  chiarire 
l'equivoco  su  cui  il  determinismo  si  fonda. 

Tarozzi  insiste  daccapo  sulla  distinzione  tra  due  Inter-  Due  significati 
pretazioni  possibili  del  principio  di  causalità;  una  logica,  '^^"^  causalità. 
e  l'altra  obiettivistica  e  trascendente.  Secondo  la  prima 
esso  è  un  caso  del  generale  principio  logico  di  ragion  suffi- 
ciente; secondo  l'altra  esso  implica  un  rapporto  reale  di 
efficienza  che  gli  antecedenti  hanno  sul  fatto  stesso,  effi- 
cienza la  cui  natura  può  essere  variamente  intesa  (emana- 
zione, generazione,  produzione,  e  simiH).  Il  principio  di 
causalità  in  entrambe  le  interpretazioni  serve  a  dare  spie- 
gazione dei  fatti,  ma  il  significato  di  questo  carattere  è 
assai  diverso  nei  due  casi;  perchè  nel  primo  spiegare  vuol 
dire  compiere  la  nozione  di  un  fatto  per  mezzo  della  nozione 
di  altri  fatti  che  possano  formare  col  primo  un  sistema  coe- 
rente, confermato  dall'esperienza;  nel  secondo  caso  invece 
spiegare  i  fatti  vuol  dire  che  non  può  prodursi  alcun  fatto 
se  non  per  influenza  necessitante  di  fatti  anteriori,  per  modo 
che  al  fatto  che  ora  accade  nulla  di  proprio  realmente  appar- 
terrebbe se  non  ciò  che  è  già  dato  nei  fatti  antecedenti. 
Ora  pel  Tarozzi  nel  primo  significato  il  procedimento  è 
scientifico  perchè  in  esso  nulla  è  surrettiziamente  incluso 
ed  aggiunto,  che  non  si  possa  definire  e  provare  ;  nel  secondo 
significato  il  procedimento  non  è  scientifico,  perchè  :  i)  l'idea 
di  una  azione  necessitante  tra  fatto  e  fatto  non  può  essere 
né  definita  né  provata  e  2)  perchè  l'affermare  che  in  un  fatto 
che  si  studia  non  vi  è  nulla  di  proprio,  nulla  che  non  sia  già 
dato  nei  fatti  anteriori,  è  smentito  dall'esperienza  di  ogni 
momento. 

Il  determinismo  naturale  è  fondato  sulla  seconda  Inter-   Soio  u  primo  si- 
pretazione  del  principio  di  causahtà:  la  critica  e,  in  con-  edificato  e  Ugit- 
clusione,  il  rifiuto  di  esso  sono  conseguenza  deUa  arbitrarietà 
dei  due  fattori  sopraccennati,  efficienza  della  causa  suU'ef- 
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ietto,  e  identificazione  dell'effetto  con  la  causa.  Viceversa 
legittima  è  la  prima  interpretazione  del  principio  di  cau- 
salità che  è  quella  sulla  quale  la  scienza  si  regge.  La  formu- 
lazione del  principio  di  causalità  in  questa  interpretazione 
è  la  seguente  :  «  date  le  stesse  cause  seguono  necessariamente 
gli  stessi  effetti  ».  Questa  formula  presuppone  evidentemente 
la  medesimezza  di  fatti  ritornanti,  in  altri  termini  presup- 
pone l'uniformità  della  natura.  L'identità  dei  fatti  ritor- 
nanti può  non  essere  assoluta  e  totale,  può  essere  un'idea 
limite  a  cui  non  rispondono  nell'esperienza  se  non  dei  rela- 
tivi, ossia  deUe  semplici  somiglianze  (identità  parziale)  : 
ma  sono  questi  sufficienti  a  costituire  il  fondamento  della 
formula  suddetta  del  principio  di  causalità.  Quando  ad  esem- 
pio si  dice  che  una  data  pianta  riprodurrà  ogni  primavera 
le  stesse  foglie,  si  vuol  dire  che  la  somigHanza  delle  foglie 
sarà  tale  da  poterne  avere  una  medesima  idea,  senza  che  le 
differenze  lo  impediscano.  La  critica  empiristica  del  concetto 
di  causalità  (già  iniziata  da  Hume)  sostituisce  la  successione 
a  tutte  le  altre  interpretazioni  della  causahtà  e  della  neces- 
sità. Ma  il  rapporto  di  successione  non  assume  carattere  di 
necessità  causale,  se  non  si  suppone  che  i  fatti  si  ripetano: 
io  non  potrei  dire  che  la  successione  A  B  sia  causale,  se 
non  supponessi  che  tutte  le  volte  che  accade  A ,  accade  anche 
B,  il  che  presuppone  che  A  sia  l'unico  nome  di  fatti  molte- 
plici identici  o  somiglianti,  e  così  B.  Solo  in  questa  presup- 
posizione si  può  passare  dal  fatto  alla  legge  ed  è  quindi  pos- 
sibile la  previsione  dei  fenomeni  che  è  il  compito  della  scienza. 
È  fuori  discussione,  per  Tarozzi,  la  legittimità  del  proce- 
dimento per  cui  si  raccoglie  un  gruppo  di  fatti  in  un  ordine 
di  somiglianti  e  si  dà  loro  un  nome  unico  pensandoli  come 
un  fatto  unico.  Senza  di  questo  la  scienza  non  farebbe  alcun 
passo  avanti.  Ed  è  precisamente  questo  che  si  intende,  quando 
si  dice  «  le  stesse  cause  »  e  «  gh  stessi  effetti  »,  senza  dubitare 
che  si  diano  medesimezza  o  identità  (almeno  parziale)  tra 
i  fatti  di  ciascun  gruppo.  Né  questo  significa  negare  il  valore 
della  causalità,  in  quanto  questo  sarebbe  fondato  sopra  una 
identità  irreale  tra  fatti  vari:  anche  quella  somigUanza  per 
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cui  si  aggruppano  tra  loro  fatti  vari  è  un  fatto  reale,  a  cui 
la  mente  sovrappone  Tidea-limite  della  identità;  e  dunque, 
per  questo  lato,  radicato  in  natura. 

La  scienza  è  un  fatto  specifico  della  mente  umana  con-  La  causalità 
trassegnato  dalla  causalità  universale  che  la  domina  e  la  "^^'^  scienza. 
pervade.  E  questo  è  possibile  in  quanto  essa  trasforma  i 
fatti  in  simboli,  e  questi  sono  validi  perchè  non  sono  segni 
arbitrari  o  convenzionali,  ma  sono  diventati  simboU  perchè 
prima  erano  rappresentazioni  concrete  di  fatti.  Per  modo 
che  ciò  che  è  detto  dei  simboH  e  con  simboli,  viene  ad  essere 
detto  delle  cose  a  cui  corrispondono,  sotto  quel  riguardo 
o  quel  punto  di  vista  per  cui  i  simboU  furono  ricavati.  L'uomo 
per  costruire  quella  gran  rete  di  simboli  legittimi  che  è  la 
scienza,  ha  avuto  bisogno  di  tenere  indietro  i  fatti  partico- 
lari. La  realtà  è  costituita  di  fatti  singoli,  la  realtà  è  indi- 
viduahtà:  il  fatto  singolo  si  presenta  nella  sua  massima 
immediatezza  e  concretezza  come  dato  tutto  intero  nella 
percezione.  Nella  scienza  invece  il  fatto  singolo  è  ridotto 
al  suo  minimum  sensoriale,  è  cioè  sottoposto  ad  astrazioni 
successive  sempre  maggiori  finche  arriva  alla  matematica, 
in  cui  la  certezza  è  massima  e  il  contenuto  percettivo  è  mi- 
nimo. Questo  tavolo  su  cui  ora  scrivo  è  concreto  per  me 
percipiente,  meno  concreto  per  il  botanico  che  ne  studiasse 
il  legno  di  cui  è  fatto,  meno  per  il  fisico,  meno  per  il  mate- 
matico per  il  quale  non  è  che  volume  o  superficie.  Progre- 
dendo la  gerarchia  delle  scienze  nel  senso  della  progrediente 
certezza,  il  fatto  diventa  simbolo  della  percezione  concreta 
e  simbolo  sempre  più  povero.  Di  questi  simboh  si  costituisce  La  rete  di  sim- 
la  rete  determinatrice  della  scienza.  La  legittimità  conosci-  ^°^'' 
tiva  di  questa  sta  soprattutto  nell'essere  i  dati  costituenti 
il  simbolo  non  estranei  al  fatto  concreto,  ma  elementi  reali 
di  questo:  il  determinismo  che  le  è  caratteristico  consiste 
nell'ehminazione  degH  altri  elementi  che  essa  con  sempre 
maggiore  abbondanza  getta  fuori  di  sé  stessa.  Esso  è  sol- 
tanto il  modo  di  collegarsi  dei  simboli. 

Ma  all'infuori  della  rete  di  simboH  costruita  dalla  scienza 
è  il  fatto  singolo  che,  nella  sua  individualità,  si  determina 

5.  -  Lamanna.  Storia  della  filosofia.  VH. 
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come  indipendente  da  ogni  altro  fatto,  e  per  sé  stesso  estra- 
neo a  quella  necessità  che  nella  scienza  è  universale,  la  quale, 
ripetiamo,  deriva  non  dal  modo  di  accadere  dei  fatti  ma  dalla 
natura  di  simboli.  Il  credere  che  tale  necessità  appartenga 
all'accadere  reale  dei  fatti  è  un  arbitrio  metafìsico.  La  cau- 
salità è  principio  logico,  non  un'energia  dominatrice  dei 
fenomeni.  Il  determinismo  è  legittimo  come  sistema  formale 
e  logico  della  scienza,  ma  fuori  di  questo  è  arbitrario. 
Non  identità  tra  Da  taU  considcrazioni  deriva  questa  conclusione:  quando 
causa  e  effetto,  gj  ^j^,g  ^^ìq,  date  le  stesse  cause,  ne  seguono  gU  stessi  effetti, 
questo  «  seguire  »  non  è  da  intendere  nel  senso  della  identità 
assoluta  fra  effetto  e  causa:  l'effetto  è  effetto  solo  in  quanto 
per  qualche  cosa  differisce  daUa  causa  e  posso  distinguerlo 
da  questo,  o  dall'insieme  delle  cause  stesse.  E  ne  differisce 
per  un  intervallo,  per  un  quid  novi.  La  somma  dei  fattori 
causali  non  elimina  la  singolare  individualità  percettiva  del- 
l'effetto. Anzi,  non  è  neppure  esatto  dire  che  l'effetto  aggiunga 
un  quid  itovi  alla  somma  dei  fattori  causali,  ossia  che  esso 
sia  parzialmente  nuovo.  La  novità  non  è  di  una  parte  del- 
l'accadere, ma  di  tutto  l'accadere:  la  novità  è  l'accadere 
stesso  come  una  convergenza  sui  generis  di  fattori,  che  non 
è  una  somma,  ma  una  sintesi  di  essi  :  sintesi  naturale  che  è  ben 
diversa  da  ogni  sintesi  logica  e  da  ogni  prodotto  matematico. 
v  irriducibilità  Qucsto  indcterminismo,  unicamente  fondato  sull'irri- 
dei  fatto  non  m-  (jucibiiità  del  fatto  siugolo,  non  infirma  il  valore  della  scienza, 

firmala  scienza.       ^  ..... 

né  contrasta  col  principio  di  causalità.  Alla  scienza  come  tale 
non  importa  che  il  fatto  singolo  e  concreto  sia  un'irriducibile 
risultanza  sui  generis:  questa  è  un'affermazione  e  constata- 
zione che  esula  dal  suo  campo  in  quanto  la  ricerca  scien- 
tifica stabihsce  delle  generalità  e  dei  rapporti  tra  i  fatti  e  ri- 
guardo al  fatto  singolo  è  sua  funzione  riconoscere  in  questo 
la  individuazione  della  generahtà  scoperta.  Ma  il  pensiero 
che  il  fatto  sia  risultanza  sui  generis,  sintesi  del  molteplice, 
e  che  il  molteplice  scoperto  ed  enumerato  lo  spieghi  ma  non 
lo  esaurisca,  dà  un  nuovo  significato  all'idea  della  sponta- 
neità naturale.  La  natura  risulta  essere  un'armonia  di  og- 
getti e  di  fatti  in  cui  ciascuna  cosa  avviene  come  il  prodursi 
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di  una  nota  musicale  dalle  sue  vibrazioni,  come  un'idea 
musicale  daUe  sue  note,  come  un  fiore  daM'hiimtts,  dalle  linfe, 
dalle  virtù  germinative  della  sua  pianta.  Il  determinismo 
che  nell'ordine  scientifico  è  legittimo  e  necessario,  esorbita 
da  questa  visione  e  vuole  essere  riduzione  reale  delle  cose 
all'identico,  e  quindi  fa  capo  ad  un'universale  ananke  che 
assoggetti  nel  mondo  la  formazione  delle  cose  e  renda  illu- 
soria la  libertà  degli  spiriti. 

La  spontaneità  naturale  si  avvera  con  somiglianze,  ma 
anche  con  singolarità  irriducibile.  La  ragione  umana  si  vale 
delle  somiglianze  e  assoggetta  la  spontaneità  al  determi- 
nismo causale.  Ma  si  vale  anche  della  singolarità  quando  di 
questa  soprattutto  si  tratta,  cioè  nel  caso  di  comprendere 
ad  esempio  il  momento  dell'arbitrio  umano,  prototipo  di 
quella  spontaneità  e  novità  che  sono  essenziali  al  prodursi 
di  tutti  i  fatti  del  mondo. 

Al    determinismo    come    uniformità    naturale    il   Tarozzi  La  causalità  co- 
contrappone  la  concezione  della  causalità  «  come  continuità  !"^  .  ^^^j]^^'^^'^ 

Irti-    Z  jCltZt. 

virtuale  tra  i  fatti  pur  infinitamente  vari,  ciascuno  dei  quali 
non  è  congiunto  agli  antecedenti  per  un'identità  fonda- 
mentale ed  esauriente,  ma  come  risultanza  sui  generis  :  espres- 
sione, per  ogni  fatto  singolo,  della  spontaneità  radicale  degli 
esseri,  rispondente  a  quell'infinito  della  contingenza  in  cui 
hanno  origine  per  fecondità  inesauribile,  e  in  cui  nuova- 
mente e  continuamente  si  dissolvono  gli  ordini  finiti  »  {L'Esi- 
stenza e  l'Anima,  p.  xi).  Il  Tarozzi  tiene  a  distinguere  questa 
sua  concezione  da  quelle  afììni  del  Boutroux  e  del  Bergson: 
egH  dichiara  di  non  poter  seguire  il  primo  «  nella  distinzione 
che  egli  fa  tra  la  persistenza  e  il  mutamento,  limitando  il 
nuovo  al  secondo  elemento  mentre  per  lui  il  nuovo  è  nel 
fieri  di  tutto  il  fatto  indistinguibilmente;  non  può  seguire 
il  Bergson  perchè  non  accetta  il  suo  intuizionismo  e  la  con- 
seguente svalutazione  dei  grandi  schemi  razionali  della 
scienza  rispetto  alla  conoscenza  del  reale;  questi  analizzati 
nella  loro  naturalità,  sono,  secondo  lui,  rivelatori  per  la  parte 
loro;  e  l'intuizione,  anche  nella  conoscenza  singola,  è  insuf- 
ficiente senza  l'anahsi  razionale»  {ibidem,  p.  xii). 
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In  verità,  proprio  siffatta  attribuzione  -  agli  schemi 
e  simboli  scientifici  -  d'una  validità  oggettiva  per  la  cono- 
scenza del  reale,  a  noi  non  sembra  sufficientemente  giusti- 
ficata nel  contesto  della  dottrina  tarozziana;  già  nel  1899 
obiettava  il  Marchesini  («  Per  una  critica  del  determinismo  » 
nel  volume  La  libertà  umana  e  la  critica  del  determinismo. 
Obiezioni.  p.  141  e  sgg.)  :  come  è  possibile  conservare  il  suo  valore  alla 

scienza  hmitando  il  determinismo  all'organamento  logico 
di  essa  e  negandolo  del  contenuto  obiettivo  ossia  dei  fatti? 
E  quando  si  dice  -  egli  incalzava  -  che  la  scienza  spiega  i 
fatti  presentandoli  nella  guisa  in  cui  la  mente,  secondo  la 
natura  sua,  può  megHo  comprenderH,  non  significa  questo 
soggettivazione  dei  fatti  obiettivi  ?  Questa  obiezione  mantiene 
la  sua  forza  anche  quando  si  concede  al  Tarozzi  quello  che 
egU,  rispondendo,  pone  in  rilievo,  che  cioè  i  dati  originari 
dell'esperienza  sono  nella  loro  indifferenziazione  al  di  là 
della  distinzione  tra  soggettivo  e  oggettivo.  La  scienza, 
anche  per  lui  non  è  sempUce  registrazione  di  quei  dati,  ma 
è  manipolazione  (organamento)  di  essi  fatta  in  conformità 
della  natura  propria  della  mente,  presuppone  dunque  l'av- 
verarsi della  distinzione  (sia  pur  sotto  forma  di  correlazione 
necessaria)  tra  soggetto  e  oggetto.  E  in  conseguenza  chi 
sostiene  l'oggettività  dei  risultati  di  quella  manipolazione 
dei  dati  immediati  fatta  nella  scienza  dal  soggetto  secondo 
le  sue  proprie  leggi,  ha  l'obbligo  di  dimostrare  che  le  leggi 
dell'attività  del  soggetto  sono  anche  leggi  costitutive  della 
struttura  dell'oggetto.  Ora  per  il  Tarozzi  la  legge  della  mente 
nell'organamento  scientifico  dei  dati  è  l'astrazione  sempre 
più  avanzata  dei  caratteri  simili  presentati  dai  dati  e  l'uni- 
ficazione di  essi  in  entità  logiche  via  via  più  generah,  e  questi 
sono  i  simboh  o  schemi  di  quella  medesimezza  di  fatti  diversi, 
che  è  condizione  del  determinismo  causale,  in  quanto  rende 
possibile  il  ritorno  dei  fatti  e  l'uniformità  della  natura  po- 
stulata dalla  scienza.  A  questa  legge  della  mente  che  cosa 
corrisponde  nella  realtà  oggettiva?  Abbiamo  visto  che  il 
Tarozzi  risponde  rilevando  che  gh  elementi  costitutivi  del 
simbolo,  le  somighanze,  non  sono  estranei  al  fatto  concreto, 
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appartengono  ad  esso:  ma  questo  non  basta,  rimane  sempre 
il  dubbio  che  le  somiglianze,  in  quanto  tali,  in  quanto  astratte, 
siano  esclusivamente  per  la  mente  come  attività  generaliz- 
zante, e  rispetto  all'oggetto  siano  irreali,  tanto  è  vero  che 
fatti  ritornanti  non  esistono:  il  correlato  oggettivo  delle 
somiglianze  dovrebbe  essere  qualcosa  di  analogo  all'uni- 
versale «  in  re  »  di  certe  correnti  di  pensiero  scolastiche,  ma 
che  in  posizioni  speculative  come  queUa  del  Tarozzi  sono 
fuori  posto.  E  anzi,  con  riferimento  a  un  passo  della  Varietà 
infinita  dei  fatti  (p.  137)  il  pensiero  del  Tarozzi  sembra  con- 
cludersi, non  so  quanto  coerentemente,  con  la  dichiarazione 
che  la  somigHanza  se  «  come  tutti  gli  altri  fatti  di  natura, 
nel  suo  immediato  accadere  è  anteriore  alla  distinzione 
tra  soggetto  e  oggetto,  non  appena  questa  distinzione  si  com- 
pie, è  riferita  interamente  al  primo,  va  perdendo  ogni  valore 
causale  obiettivo»  {La  libertà  umana,  p.  208).  Pel  Tarozzi  11  contingenti- 
la, realtà  è  il  fatto  singolo,  nella  sua  individuahtà  e  irripe-  ^"^°- 
tibilità,  nella  sua  novità  rispetto  agli  altri  fatti  antecedenti 
e  concomitanti:  non  può  dunque  trovare  la  sua  spiegazione 
nella  scienza,  e  nel  principio  di  causalità  inteso  come  so- 
migUanza  e  ripetizione  dell'identico.  Al  determinismo  della 
scienza  si  contrappone  il  contingentismo  della  realtà:  al 
postulato  dell'uniformità  della  natura  si  oppone  la  certezza 
sperimentale  della  continuità  del  divenire,  in  cui  si  rivendica 
la  novità  o  eterogeneità  dell'effetto,  e  la  causahtà,  invece 
che  contenenza  dell'effetto  nella  causa,  è  identificazione 
dell'effetto  e  della  causa  nell'unità  concreta  del  fatto  risul- 
tanza sui  generis  della  spontaneità  nel  flusso  del  divenire. 
Attraverso  questa  critica  del  determinismo  che  si  con- 
clude col  rifiuto  del  concetto  di  causahtà  come  necessità 
vincolatrice  di  ogni  fatto  ai  suoi  antecedenti  in  una  inva- 
rianza di  successione  e  con  l'affermazione  della  causahtà 
come  produzione  d'un  fatto  eterogeneo  rispetto  a  ciò  che  gh 
è  antecedente  e  concomitante,  attraverso  questa  critica  del  Libertà  dei  vo- 
determinismo,  dicevo,  il  Tarozzi  ritiene  di  aver  messo  la  h-  ^^^^' 
berta  del  volere  umano  al  sicuro  da  ogni  attacco.  Una  volta 
che  il  determinismo  è  ridotto  a  schema  di  cui  la  mente  si  serve 
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nella  costruzione  della  scienza  e  che  si  nega  sia  inerente 
alla  realtà,  quando  la  coscienza  ci  attesta  che  un  fatto  vo- 
litivo realizza  un  ordine  nuovo  nella  nostra  vita  spirituale; 
quel  fatto  può  e  deve  essere  considerato  come  il  prototipo 
e  l'espUcazione  suprema  della  spontaneità  creatrice  di  tutti 
i  fatti  naturah  e  umani.  La  scienza,  tutta  intesa  a  fissare 
la  «  costanza  dei  ritorni  »  trascura  l'eterogeneità  del  fatto 
singolo  nella  sua  concretezza,  lo  butta  via,  «  come  la  bri- 
ciola che  non  fa  nutrimento»:  io  invece,  dice  il  Tarozzi, 
faccio  come  il  mendico  alla  mensa  di  Epulone;  io  la  raccolgo, 
e  la  porto  dove  essa  si  farà  lievito  potente,  nella  vita  mo- 
rale umana.  La  coscienza  della  libertà  interna  non  è  che  la 
coscienza  della  eterogeneità  assoluta  del  fatto  in  cui  la  vita 
morale  di  quel  momento  si  esprime  rispetto  a  tutto  ciò  che 
è  concomitante  e  antecedente:  è  la  coscienza  che  il  fatto  in 
cui  si  esprime  in  quel  momento  la  mia  personaUtà  è  una 
novità  -  piccola  o  grande  che  sia  -  nella  storia  del  mondo 
e  che  gU  antecedenti  questa  novità  non  includevano  in  sé. 
Questa  novità  è  tutta  forza  nostra  e  tutta  dipende  da  noi: 
rientra  nel  processo  continuo  per  il  quale  rampolla  nel  nostro 
io  una  varietà  infinita  di  manifestazioni  tutta  fondata  sul- 
l'energia umana.  Libertà  psicologica  è  la  volontà  medesima, 
in  quanto  è  pensata  come  creatrice  di  ordine  nuovo  nella 
società  e  nella  natura.  Libertà  morale  è  individuale  attività 
di  perfezionamento.  È  il  perfezionamento,  l'incremento 
morale  ha  bisogno  che  ogni  momento  di  esso  sia  ritenuto, 
rispetto  ai  precedenti,  come  continuo  e  come  diverso;  ed 
ha  bisogno  che  a  ogni  momento  di  esso  sia  per  il  solo  fatto 
del  suo  accadere,  la  costituzione  di  un  ordine  nuovo,  che 
esso  non  si  includa  in  un  ordine  dato.  «  L'uomo  ha  la  potestà 
di  ridurre  e  adattare  a  sé  l'infinito,  ossia  di  costruire  dentro 
di  esso  il  tempio  del  suo  dovere,  in  cui  egli  muove  obbe- 
dendo ai  suoi  moniti  interni.  Ma  questa  costruzione  non 
impedisce  che  compiendo  l'atto  suo  buono  egli  non  senta 
risonare  nella  coscienza  la  parola  del  dovere  come  una  nota 
dell'armonia  di  un  infinito  concetto  che  non  sonò  mai  prima 
e  che  appartiene  a  lui  solo  »   {La  varietà  infinita  dei  fatti, 
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pp.  140-141).  (Per  tutta  questa  materia  vedi  il  volume  La 
libertà  umana  e  la  critica  del  determinismo  e  particolarmente, 
tra  gli  scritti  in  esso  raccolti,  oltre  La  varietà  infinita  dei 
fatti  e  la  libertà  morale,  pp.  187-210;  L'organamento  logico 
della  scienza  ed  il  problema  del  determinismo,  p.  93  e  sgg.  ; 
Per  una  critica  del  determinismo,  p.  39  e  sgg.;  Causalità  e 
necessità  nella  critica  del  determinismo,  p.  273  e  sgg.  ;  //  valore 
dei  rapporti  quantitativi  e  V  indeterminismo  fisico ,  specialmente 
p.  7Z  e  sgg.). 


L'idea  di  contingenza,  faticosa  conquista  della  diuturna  n  problema  dei- 
meditazione  tarozziana  sul  determinismo,  domina  anche  nella  ''^  '^^'*^^*" 
trattazione  di  un  altro  problema  che  successivamente  s'im- 
pose alla  riflessione  critica  del  Tarozzi,  il  problema  della  realtà, 
articolantesi  nella  triplice  indagine  sull'esistenza  esterna, 
sull'unità  dell'io  e  sulla  spirituaHtà  nell'universo,  a  cui  è 
dedicato  quello  che  è  forse  il  più  organico  e  suggestivo  dei 
volumi,  L'Esistenza  e  l'Anima  (1930).  Egli  stesso  dichiara 
che  con  esso  si  è  compiuto  un  radicale  mutamento  nel  suo 
pensiero:  mentre  fino  a  circa  quindici  anni  prima  egli  era 
rimasto  fedele  all'idea  positivistica  della  realtà  «  come  fatto 
dell'esperienza  »,  si  è  poi  sempre  piìi  venuto  convincendo  della 
necessità  di  ammettere  «  una  realtà  trascendente  il  pensiero 
e  quindi  l'esperienza  »  tale  che,  secondo  l'espressione  di 
Hume,  «  esisterebbe  anche  se  ogni  creatura  sensibile  fosse 
assente  o  annientata»  {La  libertà  umana,  p.  xii).  La  dimo- 
strazione di  questa  tesi  si  risolve  in  una  critica  radicale  di 
ogni  forma  d'immanentismo,  e  più  in  particolare  dell'im- 
manentismo ideahstico,  che  pretende  ridurre  la  realtà  a 
pensiero. 

Se  il  problema  della  realtà  trascendente  consistesse  nel  La  realtà  è  a 
ricercare  che  cosa  essa  sia  {quid  sit),  -  cosi  ragiona  il  Ta-  ^"'^^°' 
rozzi  -,  non  vi  sarebbe  soluzione  di  esso:  tutte  le  qualità 
dell'essere  costituenti  quel  quid  di  cui  si  va  in  cerca,  sono  le 
così  dette  qualità  secondarie  e  primarie,  e  queste  sono  tutte 
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soggettive,  non  attribuibili  a  una  realtà  che  si  supponga 
trascendente  il  soggetto:  in  questo  l'immanentismo  -  posi- 
tivistico e  idealistico  -  ha  ragione,  e  per  suo  conto  il  Tarozzi 
continua  ad  accettare  la  formula  positivistica  «  la  realtà  è 
il  fatto  dell'esperienza  ». 

Irriducibilità  Ma  la  realtà  non  si  esaurisce  nelle  determinazioni  qua- 
^^\ir^^  "^^^  litative  e  quantitative,  in  cui  trova  risposta  la  domanda  sul 
quid  sii  di  essa,  la  cui  soggettività  d'altra  parte  annulla  quel 
carattere  di  trascendenza  che  alla  realtà  stessa  s'intende 
attribuire.  Questo  carattere  si  può  sperare  di  salvarlo,  solo 
col  riconoscere  imphcito  nella  realtà  un  qualcosa  che  non 
sia  irriducibile  alle  determinazioni  quaUtative,  ma  ne  co- 
stituisca invece  il  fondamento  e  il  presupposto,  un  qual- 
cosa di  cui  quelle  determinazioni  sarebbero  gh  attributi. 
Questo  è  ciò  che  si  adombrava  nel  concetto  tradizionale  di 
sostanza,  residuo  resistente  (come  ad  esempio  in  Locke) 
al  processo  critico  di  riduzione  dell'oggettivo  al  soggettivo 
(anche  se,  nell'ulteriore  più  radicale  sviluppo  di  questo  pro- 
cesso, destinato  ad  essere  travolto  ed  ehminato).  Pertanto, 
secondo  il  Tarozzi,  il  problema  della  realtà  trascendente  si 
presenta  non  più  come  ricerca  del  quid  sit,  ma  come  ricerca 
àeM'an  sit  della  realtà  stessa,  ossia  dell'esistenza  o  non  esi- 
stenza di  qualcosa  che  sarebbe  anche  se  noi  non  fossimo. 
E  l'esistenza  è  un  predicato  eterogeneo  e  indipendente  ri- 
spetto agh  altri  predicati  costituenti  la  determinazione  at- 
tributiva della  realtà  {L'Esistenza  e  l'Anima,  p.  4  e  sgg.). 
Ma,  ci  si  domanda,  è  pensabile  il  concetto  di  esistenza  inde- 
terminata, ovvero,  se  di  esistenza  non  possiamo  parlare  se 
non  in  rapporto  con  le  determinazioni  quahtative  ch'essa 
presenta,  quell'espressione  è  contraddittoria?  Il  Tarozzi, 
Analisi  del  con-  facendo  l'anahsi  del  concetto  di  esistenza,  parte  dal  signi- 
cetto  di  esisten-  f^^ato   comune  e  immediato  dell'esistenza  come   «  presenza 

za.  ^  ^ 

certa  di  un  oggetto  in  tempo  e  luogo  determinati  ».  Ma 
-  egli  aggiunge  -  questa  definizione  di  esistenza  vale  per 
gli  oggetti  singoh,  che  hanno  ricevuto  nell'esperienza  cia- 
scuno le  determinazioni  proprie,  e  hanno  quindi  una  con- 
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nessione  necessaria  col  soggetto:  appare  impensabile  per 
l'esistenza  come  realtà  trascendente,  perchè  in  tal  caso  si- 
gnificherebbe «  presenza  a  nessun  soggetto,  oggetto  per 
nessuno,  in  tempo  e  luogo  che  nessuno  potrebbe  determinare 
e  quindi  in  non-tempo  e  non  luogo»  [ibidem,  pp.  36-37). 
La  contraddizione  e  la  impensabihtà  deriva  dall'estensione 
all'esistenza  in  generale  -  ossia  alla  realtà  supposta  trascen- 
dente, indipendente  dal  soggetto  -  dell'analisi  dell'esistenza 
o  presenza  certa  dell'oggetto  singolo,  attribuibile  a  questo 
solo  quando  esso  ha  le  sue  determinazioni,  specialmente 
spaziali  e  temporah,  mentre  l'esistenza  in  generale  sarebbe 
assolutamente  indeterminata.  Quella  contraddizione  si  eli- 
mina, secondo  il  Tarozzi,  sganciando  -  anche  per  gU  oggetti 
singoU  -  la  ricerca  della  presenza  certa  di  essi  dalle  determi- 
nazioni suddette,  nel  senso  che  non  siano  queste  a  promuo- 
vere inizialmente  quel  moto  di  ricerca  dell'esistenza,  bensì 
un'idea  più  profonda,  primitiva  e  fondamentale,  l'idea  di 
oggetto  per  sé  stante,  come  espressione  di  un'originaria  esi- 
genza -  affermata  dallo  spirito  -  di  qualcosa  d'altro  dallo 
spirito  stesso,  di  qualcosa  che  ai  sensi  e  al  pensiero  si  offre 
come  resistenza  :  «  le  determinazioni  dell'esperienza  sono  le 
condizioni  per  cui  l'idea  della  presenza  certa  può  essere  attri- 
buita ad  alcunché  di  singolare,  ma  non  le  condizioni  per  cui 
essa  si  forma  nello  spirito  ».  È  ciò  che  il  Tarozzi  chiama 
senso  del  reale  quel  che  origina  l'idea  stessa  di  «  oggetto  » 
[ibidem,  pp.  36-39).  «Nel  suo  fondo,  l'idea  dell'esistenza  é 
l'idea  dell' incondizionalità  dell'oggetto,  rispetto  alla  perce- 
zione e  in  genere  rispetto  alla  conoscenza.  Esiste  ciò  il  cui 
essere  non  ha  per  condizione  di  essere  conosciuto.  Tale  ap- 
punto è  il  reale  trascendente....  h' estraneo  al  pensiero  non 
designa  oggetti  singoh,  ma  direzioni  generaU  e  connaturate 
del  pensiero....  Il  pensiero  non  è  riflessivo  nel  vuoto,  non 
rigira  sé  in  sé;  ma  per  natura  sua  cerca  ciò  che  non  è  pen- 
siero »  [ibidem,  pp.  45-46) .  «  Sospinto  da  questa  esigenza 
dell'obiettività,  l'uomo  non  si  dà  pace  finché  non  giunga, 
per  via  di  astrazioni  negative,  a  hberarla  da  determinazioni 
speciali  di  luogo  e  di  tempo  »,  finché  non  giunga  a  caraffe- 
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rizzare   ciò  che   è   altro   e   indipendente   dal  pensiero   come 
esistenza  indeterminata    [ibidem,   p.    31). 
Esigenza     del-         In  questo  sforzo  che  il  Tarozzi  compie  per  dimostrare 
Voggettivo.  jg^    ^gg^   realistica,    solo    punto    fermo    è   l'affermazione    del- 

l'irrinunciabile esigenza  -  da  parte  del  pensiero  umano  - 
dell'oggettivo,  nel  senso  di  qualcosa  che  esista  indipendente 
dal  pensiero  stesso.  Ma  il  nocciolo  del  problema,  com'è 
chiaro,  consiste  nell'esaminare  se  e  come  e  in  che  grado 
quest'esigenza  abbia  un  suo  appagamento  razionalmente 
fondato:  ma  proprio  qui  la  teoria  tarozziana  a  noi  sembra 
vacillante  e  oscura.  Un  appagamento,  sia  pure  parziale  e 
provvisorio,  si  avrebbe  nella  «  presenza  certa  »  di  oggetti 
«  singoli  »,  spazialmente  e  temporalmente  determinati  :  ma 
nel  tempo  stesso  si  ammette  che  tutte  indistintamente  queste 
determinazioni  dell'essere  nelle  esistenze  singole  sono  sog- 
gettive, e  valgono  quindi  a  ribadire  invece  che  a  spezzare 
i  vincoli  del  conosciuto  al  conoscente.  La  ricercata  indipen- 
denza del  contenuto  del  primo  dal  secondo  pare  dunque 
raggiungibile  col  rimuovere  quelle  determinazioni  nelle  quali 
prima  venivano  riposte  tutte  le  speranze:  residuo  di  questo 
procedimento  oggettivante  è  l'esistenza  indeterminata,  che 
come  esistenza  è  presenza  certa  di  realtà,  come  indetermi- 
nata si  afferma  nella  sua  trascendenza  rispetto  al  pensiero 
conoscente.  A  questo  risultato  della  critica  tarozziana  del 
concetto  di  esistenza  fu  obiettato  (dal  Capone-Braga)  che 
l'esistenza  è  sempre  determinata,  un  esistente  indeterminato 
è  al  più  frutto  di  astrazione  a  cui  nulla  corrisponde  nella 
realtà:  l'accettazione  della  tesi  della  soggettività  di  tutte 
le  determinazioni  significa  preclusione  a  un  qualsiasi  rico- 
inesistenza  del-  uoscimento  d'una  realtà  per  sé  stante.  A  tali  obbiezioni  il 
r indeterminato,  jg^^ozzì  risponde  in  modo  da  destare  una  qualche  sorpresa: 
si  direbbe  ch'egli  rinunci  alla  hnea  dimostrativa  imper- 
niata sul  concetto  d'indeterminazione  della  realtà  trascen- 
dente, sostituendo  quest'ultimo  con  quello  d'ignoranza, 
almeno  provvisoria,  da  parte  della  mente,  delle  determina- 
zioni che  pur  sono  da  attribuirsi  all'esistenza  oggettiva.  Egli 
dichiara  di  non  aver  mai  inteso  affermare  che  l'indeterminato 
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esiste,  che  esiste  l'essere  spoglio  di  ogni  determinazione. 
«  Il  dire  che  noi  non  possiamo  assegnare  con  certezza  a  ciò 
che  esiste  fuori  del  nostro  pensiero  alcuna  delle  determina- 
zioni proprie  oggi  degli  oggetti  sensibilmente  e  intellettual- 
mente conosciuti,  non  vuol  dire  che  esso  non  ne  abbia  (....). 
Quando  io  penso  l'esistente  ignoto,  io  non  lo  penso  privo  di 
determinazioni,  comprese  le  spaziali  e  le  temporali:  penso 
soltanto  che  io  non  sono  in  grado  di  sapere  quali  esse  siano  ». 
L'affermazione  di  «esistenza  indeterminata»  si  è  trasformata 
in  ritorno  al  concetto  di  «  noumeno  »,  ma  dissociato  dal- 
l'idea che  il  nostro  pensiero  sia  condannato  a  rimanere  chiuso 
nell'ambito  del  fenomeno  e  a  fallire  in  ogni  suo  sforzo  di 
afferrare  la  realtà  in  se.  Sul  punto  capitale  dell'assoluta 
soggettività  delle  determinazioni  -  la  cui  ammissione  ren- 
deva necessaria  la  distinzione  tra  il  problema  del  quid  sit 
e  quello  dell'a?*  sit  -  assistiamo  a  una  vera  e  propria  pali- 
nodia nel  pensiero  del  Tarozzi  :  non  solo  egh  esprime  il  dubbio 
che  le  sue  concessioni  all'immanentismo  siano  state  «  troppo 
generose  »,  ma  espHcitamente  dichiara  :  «  io  non  sono  tra  quelli 
che  ritengono  in  modo  assoluto  definitiva  la  soggettività 
delle  determinazioni  empiriche:  la  penso  come  risultato  per 
ora  insuperato,  ma,  com'anche  (come  ogni  risultato  è  e  deve 
essere)  un  problema  ».  La  conoscibilità  del  quid  sit  dell'essere 
trascendente  è  questione  ancora  aperta  alla  filosofia  come 
ricerca:  al  convincimento  che  il  fenom.eno  esaurisca,  sotten- 
tra la  speranza  e  la  fiducia  che  nel  «  fatto  d'esperienza  », 
con  cui  il  positivismo  identificava  la  realtà,  si  scopra  il  «  dato  » 
oggettivo  dietro  il  quale  c'è  l'essere  trascendente.  Speranza 
e  fiducia,  cioè,  ancora,  esigenza:  ma  come  quest'esigenza 
possa  essere  soddisfatta,  quale  sia  la  via  e  il  criterio  per 
trasformare  il  fatto  soggettivo  in  dato  oggettivo,  il  Tarozzi 
non  indica:  il  problema  è  posto,  ma  manca  per  ora  un  qual- 
siasi avviamento  alla  soluzione.  (Si  veda  a  questo  proposito, 
la  Risposta  alle  osservazioni  del  Prof.  G.  Capone-Braga,  in 
«  Rivista  di  Filosofia  »,  1936,  p.  166  e  sgg.,  e  il  saggio 
La  realtà  e  lo  spirito,  pp.  159-174  del  volume  Con- 
cetto   e  programmila   della  filosofia    d'oggi,    1941,    pubblicato 
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dalla    Sezione    di    Torino    del    R.    Istituto    di    Studi    filo- 
sofici) . 

Contingenza  La  tesi  tarozziana  dell'incondizionalità  dell'esistenza 
del  conoscere,  rispetto  al  pensiero  conoscente  si  traduce  nella  formula 
della  contingenza  del  conoscere.  Se  l'esistere  è  indipendente 
dall'esser  conosciuto,  ne  deriva  che  il  fatto  della  conoscenza 
non  è  necessario  per  il  sussistere  dell'esistente,  e  quindi 
non  abbraccia  nel  proprio  àmbito  la  totalità  dell'essere,  non 
è  universale.  Il  concetto  di  contingenza  -  su  cui  è  imper- 
niato per  tanta  parte  il  pensiero  del  Tarozzi  nel  suo  impe- 
gno per  la  critica  del  determinismo,  -  applicato  ora  al  fatto 
del  conoscere  nella  dimostrazione  della  tesi  realistica,  porta 
il  Tarozzi  a  conquistare,  con  procedimento  originale,  la  no- 
zione di  un  nuovo  tipo  di  realtà,  la  realtà  del  soggetto 
psichico,  l'anima:  nella  cornice  del  reaHsmo  si  \nene  confi- 
gurando una  veduta  spiritualistica. 

Il  dire  che  la  conoscenza  è  contingente  è  lo  stesso  che 
dire  che  essa  è  un  fatto,  ossia  che  accade:  accade  sotto  de- 
terminate condizioni  e  potrebbe  non  accadere  quando  que- 
ste condizioni  non  si  avverassero  in  quel  determinato 
modo. 
La  necessità  La  conoscenza  come  fatto  soggiace  alla  necessità  con- 
dizionale in  questo  senso:  che  quando  siano  date  certe  con- 
dizioni, simultaneamente  e  in  determinati  modi,  essa  si  av- 
vera; ossia  la  necessità  causale  sussiste  soltanto  nel  caso  che 
queUe  condizioni  in  quel  particolare  modo  si  verifichino. 
Se  è  possibile  che  queste  non  si  verifichino,  ossia  se  esse 
sono  contingenti,  la  contingenza  per  questa  via  si  estende 
anche  alla  conoscenza  che  ne  dipende  {L'Esistenza  e  l'Anima, 
p.  62  e  sgg.). 

Pertanto  la  conoscenza,  come  fatto,  differisce  dalle  con- 
dizioni per  cui  si  avvera;  anzitutto  per  la  ragione  generale 
che  ciascun  fatto  è  diverso  dalle  sue  condizioni,  e  poi  anche 
per  la  ragione  specifica,  che  la  conoscenza  dà  luogo  ad  un 
suo  proprio  ordine  di  qualità,  ossia  ad  un  mondo  diverso 
da  quello  a  cui  gh  altri  fatti  anteriori  o  le  altre  qualità  appar- 


condizionale. 


maliche  e  natu- 
rali. 
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tengono,  al  mondo  dell'esperienza  o  mondo  del  pensiero,  le 
cui  leggi  sono  autonome  rispetto  a  quelle  della  natura.  E  in- 
somma, conclude  il  Tarozzi,  la  conoscenza  è  un  fatto  nuovo 
nell'ordine  dei  fatti  naturali,  anche  di  quelli  che  lo  condi- 
zionano. 

Le  condizioni  della  conoscenza  sono  condizioni  somatiche  condizioni  so 
e  naturah:  l'organismo  non  è  psichico  e  conoscitivo  se  non  in 
particolari  condizioni  fisiologiche;  e  occorrono  particolari 
circostanze  favorevoH  affinchè  le  disposizioni  fisiologiche 
rendano  possibile  il  fatto  psichico  e  conoscitivo.  I  fatti  soma- 
tici e  naturaU  non  condizionano  la  conoscenza  se  non  in 
un  loro  insieme  organico  e  funzionale,  per  cui  i  singoH  organi 
ci  appaiono  come  un'unità  anatomica,  cioè  come  un  apparato. 
E  ciò  è  possibile  perchè  la  vita  in  quelle  funzioni  diventa  una 
specie  di  vita  diversa  dalle  altre  per  una  specificazione  che 
dipende  dal  fatto  stesso  della  conoscenza  di  cui  è  condizione. 
«  Si  dà  adunque  questo  rapporto  singolare,  che  funzioni  ed 
organi  derivino  una  loro  specifica  unità  dal  fatto  che  essi 
condizionano....  E  per  di  più  ciascuno  di  quei  complessi  orga- 
nici e  funzionaU  non  solo  diventa  una  vita,  ma  una  vita 
consciente;  e  sempre  per  effetto  di  quella  conoscenza  stessa 
di  cui  ciascuno  di  essi  è  condizione....  Il  che  è  quanto  dire 
che  il  costituirsi  immediato  di  un  principio  unitario  di  co- 
scienza e  conoscenza  in  ciascuno  di  quei  complessi  organici 
è  alcunché  di  nuovo  che  riflette  sui  suoi  stessi  antecedenti 
una  sua  propria  luce  e  una  sua  propria  forma  di  vita,  di- 
versa da  quella  che  riceve  (....).  Quel  fatto  spirituale  che, 
rispetto  ai  complessi  organici  funzionali,  è  un  futuro,  H 
determina,  h  fa  essere  uni  nell'atto  stesso  del  suo  divenire. 
L'effetto,  in  quanto  è  conoscenza  e  perciò  lume,  ha  valore 
su  ciò  che  antecede;  prima  che  esso  fosse,  non  vi  era  che 
una  moltepHcità  di  fattori  di  vita;  dopo  che  esso  è,  appa- 
risce un'unità  di  vita.  C'erano  cellule,  fibre  e  tessuti,  ed  ora 
c'è  un  corpo;  c'erano  azioni  e  reazioni,  ed  ora  c'è  una  vita. 
La  coscienza  h  ha  fatti  essere,  l'uno  e  l'altro;  e  pure  ne  è 
sorta.  Ed  offre  il  dono  della  sua  propria  unità  ai  moltephci 
onde  è  generata»  {ibidem,  p.  83  e  sgg.). 
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Virtualità    del         Pertanto  la  diversità  della  conoscenza  rispetto  ai  fatti 
soggetto.  ^Y\^  j^  condizionano,  implica  il  nascere  e  il  costituirsi  d'un 

principio  unitario  come  qualcosa  di  nuovo  che  riflette  sugli 
antecedenti  stessi  la  propria  luce,  facendo  della  molteplicità 
di  condizioni  l'unità  e  l'organismo  dell'individuo  vivente  e 
cosciente.   Ma  vi  ha  di  più:   lo  stesso  legame  di  causahtà 
cosi  intesa  che  permette  l'eterogeneità  dei  conseguenti  e  la 
formazione   in   essi   di   altrettanti   autonomie,   esiste   tra  la 
conoscenza  e  i  fatti  che  da  essa  si  iniziano  e  che,  come  abbiamo 
visto,  constituiscono  il  nuovo  mondo,  quello  dell'esperienza 
e  del  pensiero:  questo  costituisce  quella  determinazione  del 
soggetto  psichico  che  il  Tarozzi  chiama  virtualità:  virtualità 
del  nuovo,  cioè  la  spontaneità  stessa  dei  fatti,  ai  quah  l'av- 
verarsi della  causahtà  apre  l'adito  ed  imprime  particolare 
carattere,   spontaneità  cioè  che   esplode   solo  quando  siano 
date  certe  condii'ioni,   delle  quah  il  fatto  spontaneo  porta 
in  sé  il  contrassegno.    La   virtuahtà  propria  deU'individuo 
psichico  è  la  virtualità  infinita  deU'universo  che  si  specifica 
nell'unità  individuale   [ibidem,  p.   88  e  sgg.). 
Continuità,         Pertanto,    alla   conoscenza   come    fatto   interno   possono 
^citt'  '^^"'*"''"  essere  attribuiti  questi  predicati:  è  continuità,  unità,  dina- 
micità: la  continuità  che  si  presenta  come  equivalente  al- 
l'esistenza dell'unità  psichica  individuale:   (immediatamente 
appresa  con  assoluta  certezza  dalla  intuizione  che  ciascuno 
ha  della  propria  vita  interiore:   ragione  per  cui  il  Tarozzi 
ritiene  superflui  gli  opposti  tentativi  tendenti  a  spiegare  la 
continuità  psichica  o  col  ricorso  al  legame  mnemonico  -  em- 
piristi -  o  col  ricorso  a  una  identità  sottostante  -  la  sostanza 
degh   spirituahsti   -;    ibidem,    pp.    97    e    sgg.,    no    e    sgg.). 
«  L'esperienza  considerata  nella  sua  fonte  interna  ci  si  offre 
come   dinamica  e   continua:   e,   possiamo   anche   dire,   come 
una  unità  dinamica,  perchè  la  continuità  è  di  per  sé  stessa 
una  unità...:   unità  che  non  è  da  cercare  in  qualche  cosa 
che  sia  rispetto  ad  essa  substans;  la  continuità  psichica  è 
substans   a   sé   stessa;   é   un'unità   dinamica   contingente   in 
quanto  è  unità  di  vita  entro  i  termini  di  principio  e  di  fine. 
E  questo  è  l'individuo»  [ibidem,  p.   115). 
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La  dinamicità  dell'ho  continuo  irriducibile  rende  possi-  La  conoscenza 
bile  la  conoscenza  degli  altri  oggetti  e  si  avvera  soltanto  ^^^^^  ''"''*■ 
in  questa,  come  l'io  penso  di  Kant,  pur  differendo  da  questo 
in  quanto  non  è  mèra  forma  o  funzione  ma  realtà  di  fatto. 
L'intuizione  interna  suffragata  dall'analisi  razionale,  ci  dà 
persuasione  dell'esistenza  anche  rispetto  al  soggetto  psi- 
chico o  anima  nella  sua  unità  autonoma:  salvo  che,  mentre 
l'esistenza  del  reale  esterno  nulla  ci  diceva  intorno  al  quid 
sit  di  questo,  l'esistenza  dell'anima  è  rivelatrice,  in  quanto 
essa  non  può  non  essere  dinamicità  interna  dell'unità  e, 
come  tale,  autonomia.  L'esperienza  che  l'anima  ha  di  sé 
stessa  è  il  vero  principio  del  realismo  tarozziano  con  il  suo 
dualismo  di  spirito  e  natura,  corrispondente  alla  distinzione 
tra  esperienza  interna  ed  esperienza  estema  [ibidem,  pp.  119 
e  sgg.,  144  e  sgg.,  230).  «  L'individuo  spirituale  apparisce  una 
esistenza  certa,  a  cui  tutte  le  altre  certezze  si  connettono 
necessariamente.  Se  la  natura  ha  nella  sua  apparenza  fe- 
nomenica oggetti  individui,  ciò  avviene  perchè  individuo 
singolo  è  lo  spirito  che  conosce  e  da  esso  dipende  la  indivi- 
duahtà  fenomenica  delle  cose  che  sono  nel  mondo  »  {ibidem, 
p.  150). 


Il  concetto  di  centro  unitario  di  un  dinamismo  interiore  Lo  spirito  come 
che  emerge  come  una  realtà  nuova  e  eterogenea  dai  fatti  '^^"'''°  ^^  "**  f^" 

*-*  "  namtsmo    mte- 

somatici  e  naturah  che  lo  condizionano,  è  il  concetto  di  riore. 
ciò  che  è  spirituale,  quale  risulta  dall'intuizione  immediata 
della  nostra  interiorità  e  dell'anahsi  razionale  di  essa.  Ma 
per  questa  via  la  spirituahtà  ci  si  rivela  nella  forma  di  io 
individuale,  e  questa  è  l'anima;  l'unica  esistenza  reale  dello 
spirito. 

Questa  è  la  conclusione  dell'indagine  che  potrebbe  qua- 
Hficarsi  come  fenomenologia  dell'esistenza. 

Ma,    secondo   il   Tarozzi,   la  riflessione   filosofica   non   si  Fenomenologia 
arresta   ad  essa  :   può   e   deve   assumere   quella   conclusione  ^  '"^  «/'s^ca. 
fenomenologica  come  punto  di  partenza  per  una  nuova  in- 
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dagine  più  propriamente  metafisica,  tendente  a  stabilire  se 
e  in  qual  senso  la  spiritualità,  di  là  dai  limiti  degli  io  indi- 
viduali, possa  essere  fattore  determinante  della  realtà  nella 
sua  universalità  e  totalità.  Sono  due  problemi  nuovi  da 
affrontare:  i)  È  pensabile  uno  Spirito,  a  cui  possa  essere 
attribuita  la  funzione  di  principio  esplicativo  dell'universo, 
mediante  un'azione  unificatrice  di  tutte  quante  le  forme 
particolari  di  esseri  e  di  fatti?  2)  E  quanto  alla  spiritualità 
dei  soggetti  finiti  (anima)  la  cui  esistenza  autonoma  è  accer- 
tata, è  pensabile  la  sussistenza  dell'autonomia  ad  essa  ine- 
rente, svincolata  da  quei  fattori  (somatici  e  naturali)  al 
cui  verificarsi  è  condizionato  il  suo  costituirsi  (nascita  del- 
l'individuo), è  pensabile  il  permanere  di  essa  anche  oltre  la 
Il  problema  del  dissoluzione  del  corpo  (morte  dell'individuo)  ?  Sono,  rispet- 
d%vino.  tivamente,  il  problema  di  Dio  o  del  divino  nell'universo  e 

queUo  dell'immortalità  dell'anima.  Vedremo  poi  come  l'orien- 
tamento generale  della  trattazione  di  questi  problemi  e 
l'attribuzione  di  un  valore  semplicemente  ipotetico  e  prov- 
visorio dei  risultati,  rispondano  nel  Tarozzi  sia  alla  con- 
cezione sua  del  compito  della  filosofia  come  ricerca,  contrap- 
posto a  un  altro  tipo  di  filosofia,  quella  del  sistema,  sia  aUa 
necessità  da  lui  affermata  d'inquadrare  l'indagine  su  quei 
problemi  nella  concezione  del  rapporto  tra  sapere  filosofico 
e  fede  religiosa,  costituendo  essi  il  punto  d'incontro  di  queste 
sue  sfere  della  vita  spirituale. 

I.  Il  problema  di  Dio  può  sbocciare  in  una  o  altra  di 
queste  posizioni  speculative: 

Soluzione  mec-  i)  V'è  Una  soluzione  radicalmente  negativa,  nel  senso 

che  il  problema  della  spiritualità  nell'universo  è  insussi- 
stente, ed  è  la  soluzione  del  meccanicismo:  questa  riducendo 
ciò  che  nell'universo  si  presenta  come  inteUigibile  a  movi- 
mento e  materia,  o  anche  soltanto  a  rapporti  matematici  di 
energia,  considera  la  natura  come  il  dominio  della  cieca 
necessità  e  presenta  come  realtà  oggettiva  che  la  scienza 
rivela,  quello  che  è  soltanto  il  modo  con  cui  la  scienza  stessa 
fa  le  sue  previsioni.  Questa  concezione  non  accetta  la  critica 


canicistica. 


teistica. 
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contingentistica  che  si  rivolge  contro  l'uso  illegittimo  del- 
l'idea di  necessità;  e  inoltre  il  suo  mondo  esclude  ogni  realtà 
psichica,  a  cominciare  da  quelle  dell'individuo  singolo. 
Ignora  ogni  spirituaUtà,  nega  quindi  ogni  forma  di  presenza 
e  di  azione  dello  spirito  nell'universo:  è  una  posizione  radi- 
calmente atea.  Si  comprende  quindi  che  il  Tarozzi  la  re- 
spinga [ibidem,  p.  153). 

2)  Una  seconda  soluzione  del  problema  del  divino  è  Soluzione  pan- 
quella  che  il  Tarozzi  qualifica  come  fnito  panteistico:  e  può 
presentarsi  in  due  variazioni:  o  come  filosofìa  d'uno  spirito 
universale  o  come  credenza  in  xm  animazione  dell'universo. 

La  filosofia  dello  Spirito  universale  è  espressione  radi- 
cale dell'immanentismo  ideahstico.  Essa  ammette  un  unico 
Spirito  impersonale,  nel  quale  si  annullano  come  effimere 
manifestazioni  empiriche  tutti  gli  spiriti  indi\dduali  e  viene 
anzi  assorbita  tutta  la  realtà.  Secondo  il  Tarozzi,  quest'idea 
risponde  a  innegabih  esigenze  umane,  pretendendo  risolvere 
le  difììcoltà  che  sorgono  così  dalla  soggettività  della  cono- 
scenza (pericolo  del  soKpsismo)  come  dal  contrasto,  in  etica, 
tra  l'universalità  della  legge  e  l'individuahtà  della  coscienza 
agente  (la  legge  sarebbe  propria  dello  spirito  universale,  e 
sarebbe  questo  ad  agire  in  noi,  soggetti  empirici,  nel  mo- 
mento solenne  dell'obbhgazione  morale  e  del  dovere).  Ma 
da  una  parte  il  procedimento  di  costruzione  sistematica 
seguito  da  questa  filosofia  è  il  solo  modo  di  risolvere  quelle 
difficoltà,  e,  dall'altra,  la  nozione  di  spirito  universale,  in 
contrasto  con  l'esistenza  dei  singoh,  risulta  da  una  genera- 
lizzazione, che  nella  nostra  mente  si  compie  della  nozione 
diretta  che  noi  abbiamo  del  nostro  io  individuale;  e  non  si 
vede  perchè  a  quella  e  non  a  questo  noi  dobbiamo  asse- 
gnare la  realtà   [ibidem,  pp.   130  e  138). 

L'altra  forma  di  mito  panteistico  è  quella  dell'anima- 
zione divina  dell'universo,  espressa  nel  detto  virgiHano 
«  mens  agitat  molem  »,  intesa  nel  senso  che  lo  Spirito  che 
entro  abita  e  agita  il  tutto,  sia  esso  stesso  Dio,  e  non  lo  tra- 
scenda. Questa  credenza  è,  secondo  il  Tarozzi,  traducibile 
nell'idea  filosofica  di  una  plurahtà  infinita  di  spiriti  indi- 

6.  -  Lamanna.  Storia  della  filosofia,  VII. 
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viduali  popolanti  il  mondo,   idea  che   pone   alla  riflessione 
filosofica  un  problema,  ipotesi  che  la  ragione  non  può  né 
suffragare   né  negare    {ibidem,   p.    151   e   sgg.). 
Soluzione    tei-  3)  Infine,  di  fronte  a  queste  credenze  e  idee  troviamo 

^'^^^-  la  concezione  teistica,   che   fa  consistere   la  spiritualità   del 

mondo  in  un  ordine  teleologico  dei  fatti  che  si  producono 
nella  spontaneità  del  divenire,  ordine  riportabile  all'anione 
di  un  assoluto  Soggetto  trascendente  e  personale,  nella  cui 
mente  esso  preesiste  e  che  compenetra  e  governa  il  mondo 
con  la  sua  Provvidenza.  È  la  dottrina  tomistica,  secondo 
la  quale,  «  nel  concetto  generale  di  cose  create  sono  compresi 
anche  i  fatti  che  in  essa  e  per  essa  avvengono,  ai  quaH  perciò 
é  assegnata  un'efficienza  ad  un  fine,  secondo  l'ordine  sta- 
bilito dalla  mente  divina  (....).  Nel  factum  perdura  la  vir- 
tuahtà  dell'azione  divina  da  cui  esso  procede,  la  quale  vir- 
tuaUtà  è  finale  per  divino  disegno  ».  In  questo  concetto, 
commenta  il  Tarozzi,  non  c'è  nuUa  che  la  ragione  possa 
considerare  assurdo.  «  Analogamente,  l'opus  del  genio  é 
un  fatto  in  sé  compiuto  in  cui  la  virtualità  del  genio  stesso 
si  perpetua  e  si  conserva.  Ma  per  far  valere  quest'analogia 
nella  concezione  del  mondo,  bisogna  che  il  factum  abbia 
avuto  un  Agente,  un  Creatore»  {ibidem,  pp.  158-159). 
Plausibilità  E  qui,  scrive  il  Tarozzi,  qui  ci  fermiamo.  EgU  si  limita, 
del  teismo.  ^  qucsto  punto,  a  illustrare  la  plausibilità  -  per  la  ragione  - 
di  questa  ipotesi  teistica  nei  confronti  con  le  altre  soluzioni 
prospettate  del  problema  del  divino:  di  dimostrarne  la  verità, 
egli  per  ora  non  si  sente  in  grado.  Ma  non  esclude  che  la 
ragione  possa  fare  un  passo  ulteriore,  e,  Hberatasi  dai  miti 
panteistici,  si  trovi  di  fronte  alle  due  grandi  dottrine  in  con- 
trasto, tra  le  quali  si  pone  il  vero  problema  del  mondo: 
il  meccanicismo  deterministico  e  il  teismo:  e  sia  in  grado  di 
prender  posizione,  traendo  elementi  vitali  dall'una  e  dal- 
l'altra, ma  salvando  il  concetto  supremo  del  mondo  come 
popolato  di  infiniti  fatti  divini  {ibidem,  pp.   159-160). 

L'immortalità         IL  Con  qucsto  stesso  spirito  di  ricerca   scevra   da   ogni 
deivamma.         impazienza   di  conclusioni    definite    organate   in    sistema,    il 
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Tarozzi  affronta  il  secondo  problema  metafisico,  quello  del- 
l'immortalità dell'anima. 

Pel  Tarozzi  l'idea  deir«  individuo  infinito  »  acquista  un 
dominio  sempre  piii  largo  nel  pensiero  contemporaneo. 
L'individuo  è  realtà  perchè  nulla  più  immediatamente  rivela 
l'esistere,  ed  è  idealità  perchè  in  lui,  per  suo  specifico  impulso, 
il  dover  essere  supera  infinitamente  l'essere.  Né  a  tale  con- 
cetto fanno  ostacolo  i  termini  della  nascita  e  della  morte. 
Questi  sono  fatti  che  dal  punto  di  vista  biologico  risultano 
identici,  in  quanto  l'uno  e  l'altro  sarebbero  trasmutazioni 
di  forme:  il  morire  è  un  nascere  e  il  nascere  è  un  morire. 
Ma  se  questa  considerazione  può  valere  in  riferimento  alla 
vita  cosmica  e  alle  individuahtà  materiaU  e  biologiche  che 
\d  si  costituiscono,  sarebbe  per  lo  meno  prematuro  affermare 
che  essa  valga  per  le  individuahtà  spirituah.  Per  queste  la 
distinzione  tra  il  «  venire  ad  essere  »  e  il  «  non  essere  piii  » 
s'impone.  La  nascita,  per  l'individuo  spirituale,  imphca  il 
confluire  ad  esso  -  in  una  particolare  sintesi  di  fatto  -  di 
innumerevoh  efficienze  sia  della  natura,  sia  della  progenie, 
della  stirpe,  dell'umanità.  L'individuo  nasce  con  predispo- 
sizioni spirituah,  che,  favorite  dalle  circostanze,  ad  un  dato 
momento  appariscono  come  inizi  autonomi  di  un  particolare 
sviluppo  mentale,  sentimentale,  voHtivo.  La  nascita,  sotto 
il  rispetto  spirituale,  è  l'apparizione  e  l'avvento  di  una  au- 
tonomia, fra  le  altre  innumerevoh  autonomie  onde  il  cosm.o 
ha  vita.  Da  questo  significato  del  nascere  si  differenzia  in- 
dividualmente la  corporeità  della  morte.  NuUa  ci  obbhga 
a  pensare  che  la  spirituahtà  sia  fenomeno  effimero  e  vada 
perduta  nella  attività  dell'universo,  perchè  nulla  legittima 
il  concetto  di  subordinazione  della  sussistenza  della  spiri- 
tuahtà a  queU'idea  di  esistenza  e  a  quell'idea  di  vita  che  noi 
ricaviamo  da  un'esperienza  la  quale  concerne  tutt'altra  cosa 
che  queUa  spiritualità  stessa.  Nessuno  può  negare  che  sia 
plausibile  pensare  che  le  idee  di  esistenza  e  di  vita  debbano 
mutarsi  un  giorno  alla  stregua  deU'idea  stessa  di  spirituahtà, 
e  della  radicale  eterogeneità  di  questa  rispetto  alle  indi- 
vidualità puramente  naturali.  Se  la  nascita  è,  nel  caso  dell'in- 


66 


Cap.  XXX.  -  Positivismo  e  correnti  afini 


di 


Congruenza 
immortalità  i 
unità  spiritila 
le. 


L'idea    del    so- 
prannaturale. 


dividuo  spirituale,  il  formarsi  di  una  autonomia,  in  occasione 
del  concorrere  di  molteplici  elementi  materiali,  il  disciogliersi 
di  questi  ultimi  non  equivale  al  cessare  di  quell'autonomia. 

Queste  considerazioni  valgono  per  il  Tarozzi  ad  affer- 
mare la  «  congruenza  »  dell'idea  di  immortalità  con  quella  di 
unità  spirituale  dell'individuo.  Ma  aggiunge  che  la  ragione 
autonoma  che  preferisce  il  rigore  dell'indagine  al  risultato 
sistematico  non  giudica  tale  congruenza  come  sufficiente  a 
dimostrare  la  verità  della  immortalità.  «  Essa  con  ardi- 
mento ad  oltranza,  anche  a  costo  del  più  desolato  sconforto, 
può  essere  portata  a  negare  ciò  che  l'intuizione  e  la  fede 
affermano....  Ma  non  perciò  la  negazione  è  sua  funzione 
essenziale  e  necessaria.  La  ragione  è  consentanea  alla  propria 
natura  anche  quando  ricerca  ed  espone  gli  elementi  di  plau- 
sibilità di  ciò  che  altre  attività  spirituali  presentano  come 
oggetto  di  presenza  assoluta»  {ibidem,  pp.  232-233).  Pur 
nell'atto  di  affermare  la  indimostrabilità  della  esistenza 
ultra  mondana,  la  ragione  riconosce  che  ciò  che  non  si  può 
dimostrare  è  che  alla  vita  ultra  mondana  si  possa  attribuire 
quella  forma  di  cui  ricaviamo  l'idea  da  esperienze  sempre 
connesse  alle  cose  ed  ai  corpi;  ma  che  nulla  vieta  che  l'essere 
della  spirituaUtà  in  un  tempo  futuro  oltre  la  morte  sia  di 
maniera  diversa  da  quella  esistenza,  della  quale  noi  possiamo 
dire  che  sia  l'unica  possibile.  È  questa  un'ipotesi  di  cui  non 
si  può  negare  la  legittimità. 

L'idea  di  tale  possibihtà  può  identificarsi  con  quella  del 
soprannaturale.  La  critica  del  determinismo  apre  l'adito 
all'idea  del  soprannaturale  su  basi  nuove.  Infatti:  se  in 
ciò  che  pensiamo  come  natura  ravvisiamo  soltanto  un  ordine 
indefettibile  di  necessità  causah  immanenti,  è  legittimo 
considerarla  come  uno  dei  sistemi  chiusi  in  cui  la  necessità 
si  costituisce,  e  perciò  pensare  una  maniera  d'essere  diversa 
ad  esso  sopraordinata.  Nel  caso  invece  che  la  natura  sia 
pensata  come  l'infinito  della  contingenza,  questo  permette 
di  varcare  i  Hmiti  della  materialità  o  della  natura  nella  con- 
tinuità stessa  dell'universo  {ibidem,  pp.  189  e  sgg.,  197  e  sgg., 
221  e  sgg.). 
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Nel  volume  L'Esistenza  e  l'Anima,  il  Tarozzi,  illustrando  Verità  dei  tei- 
quello  che  era  il  punto  d'arrivo  e  d'arresto  della  sua  trat-  ^'^'"' 
tazione  del  problema  metafisico  circa  Dio,  dichiarava  la 
possibilità  e  anzi  la  necessità  di  oltrepassare  come  provvi- 
sorie queUe  conclusioni,  con  una  ulteriore  ricerca  che  per- 
mettesse il  passaggio  dalla  sempHce  plausibilità  alla  verità 
deUe  affermazioni  su  Dio.  E  anzi,  secondo  lui,  è  questo  il 
compito  della  filosofia  del  prossimo  avvenire  in  Itaha.  Di 
siffatta  ricerca  egU  dà  un  saggio  o,  se  si  vuole,  un  preludio 
nell'ultimo  volume  da  lui  pubblicato,  L'Infinito  e  il  Divino, 
1951,  raccolta  di  studi  composti  in  tempi  diversi,  che  non 
ha  la  formale  unità  del  trattato,  ma  risponde  a  una  ispira- 
zione unitaria  metafisico-rehgiosa  quale  si  era  venuta  ma- 
turando nella  sua  vita  di  pensiero,  specie  negh  ultimi  de- 
cenni. Questa  com'egli  ricorda  nella  Prefazione,  si  è  svolta 
tra  due  posizioni  estreme,  quella  del  positivismo  da  lui  seguita 
con  entusiasmo  nella  giovinezza  e  quella  dello  spirituaUsmo 
teistico,  «  che  appaga  ora,  oltre  la  mia  ragione,  anche  la  mia 
coscienza»  {L'Infinito  e  il  Divino,  p.  5),  congiunte  tra  loro 
in  una  continuità  di  pensiero  (che  non  è  semplice  coerenza 
formale  con  quanto  si  è  pensato  prima)  costituita  dal  per- 
manere d'un  identico  atteggiamento  spirituale  di  fronte 
aUa  realtà,  che  il  Tarozzi  -  con  termine  troppo  vago  e  am- 
biguo -  chiama  naturalismo,  in  omaggio  alla  tradizione  del  //  naturalismo 
Rinascimento  itahano,  cui  intende  collegarsi:  visione  del-  ''^""«'^^^o- 
l'universo  non  identificabile  né  col  materiahsmo  o  col  mec- 
canicismo proclamati  dallo  scientismo  del  secolo  XIX  (contro 
cui  furono  volte  le  critiche  ideahstiche)  né  col  concetto  illu- 
ministico della  ragione  come  della  facoltà  che  in  tanto  si 
mostra  capace  di  costruire  o  comunque  d'indagare  l'ordine 
naturale  in  quanto  sia,  per  sua  essenza  e  in  via  pregiudiziale, 
negatrice  del  mondo  della  fede  rehgiosa.  Il  naturahsmo  è 
per  il  Tarozzi  una  visione  dell'universo  in  continua  trasfor- 
mazione, e  che  oggi  esige  un  rinnovamento  radicale,  da  una 
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parte  sotto  la  pressione  della  rivoluzione  compiutasi  nella 
fisica  moderna,  che  ha  scosso  il  dominio  -  nel  naturalismo  - 
della  causalità  nel  senso  meccanico  e  deterministico,  sosti- 
tuendovi la  statistica  delle  probabihtà;  e,  dall'altra  parte, 
per  il  rinvigorirsi  nelle  coscienze  del  convincimento  che 
ragione  e  fede,  lungi  dall'escludersi,  s'imiestano  l'una  nel- 
l'altra e  si  presuppongono  a  vicenda,  partecipando  egual- 
mente della  libertà  dello  spirito   {ibidem,  p.   io  e  sgg.). 

Il  rinnovamento  del  naturalismo  si  concentra,  secondo 
il  Tarozzi,  su  questi  tre  punti:  i)  riesame  del  problema 
fondamentale  del  concetto  di  ordine  cosmico  razionale,  alla 
luce  della  speciale  funzione  assunta  dalla  matematica  nella 
fisica  contemporanea;  2)  immissione,  nella  concezione  della 
natura,  della  nozione  d'inesteso,  contrapposta  alla  caratte- 
rizzazione cartesiana  del  mondo  fisico  come  estensione; 
3)  affermazione  suprema  -  sulla  base  dell'inesteso  -  della 
nozione  d'infinito  nella  sua  relazione  col  divino  che  la  ra- 
gione ricerca  e  la  fede  scopre  nell'universo  e  nell'animo  umano. 

Tarozzi  rileva  l'opinione  sostenuta  da  molti  scienziati 
del  nostro  tempo  che  l'essenza  dell'universo  possa  essere 
espressa  da  una  formula  matematica.  La  quale  negli  ultimi 
tempi  ha  assunto  una  funzione  costruttiva  o  euristica  pre- 
valente su  quella  tradizionale  che  potrebbe  dirsi  espositiva, 
dimostrativa  e  probativa:  essa  cioè  non  si  limita  a  dare  una 
rappresentazione  sua  particolare  della  realtà  dell'esperienza, 
ma  costruisce  sistemi  d'idee  che  sono  sua  produzione  esclu- 
siva fondandoli  sopra  rapporti  che  essa  sola  stabilisce  e 
discerne.  E  se  i  risultati  di  queste  costruzioni  autonome 
vengono  a  coincidere  con  quelli  dell'esperienza  concreta  o 
sperimentale,  questa  coincidenza  costituisce  un  problema 
la  cui  soluzione  si  cerca  nella  considerazione  che  la  mate- 
matica sia  scienza  di  astrazione.  Ma,  con  riferimento  alla 
nuova  funzione  euristica  sopra  accennata,  il  Tarozzi  ritiene 
necessario  rimeditare  il  concetto  di  astrazione,  nel  senso  che 
non  basta  piìi  concepire  l'astrazione  come  l'atto  mentale 
per  cui  si  ferma  l'attenzione  sopra  l'aspetto  comune  che  riu- 
nisce  concettualmente  più  individui,   tralasciando  l'aspetto 
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particolare  di  ciascuno  (donde  deriverebbe  che  la  coincidenza 
anzidetta  tra  concetto  matematico  ed  esperienza  non  sarebbe 
altro  che  un  nuovo  inverarsi  dell'universale  astratto  nel  par- 
ticolare da  cui  è  stato  ricavato)  ma  riprendere  il  concetto 
tomistico  di  astrazione  come  elaborazione  dell'intelletto  che 
crea  a  sé  stesso  il  suo  proprio  mezzo  di  conoscenza  svinco- 
lando nell'oggetto  l'aspetto  inteUigibile  dalla  sua  concrezione 
materiale;  e  quindi  elevazione  dell'oggetto  aUa  luce  dello 
spirito  per  mezzo  di  una  intuizione  immediata  della  realtà 
nei  suoi  aspetti  inteUigibili.  GU  aspetti  intelligibih  della  realtà 
sono  bensì  strettamente  congiunti  con  gU  aspetti  sensibili, 
ma  se  ne  distinguono  per  non  avere  alcuno  dei  caratteri  di 
corporeità  che  a  questi  appartengono.  L'astrazione  adunque 
sarebbe  intuizione  dell'inesteso  entro  l'esteso  che  è  proprio 
della  materia,  e  costituirebbe  un  trapasso,  che  può  essere 
giudicato  anche  un  salto,  dall'ordine  materiale  all'ordine 
mentale. 

Da  questo  punto  di  vista  si  mette  il  Tarozzi  per  valutare  L'infinitesimo 
quella  teoria  contemporanea  sulla  costituzione  ultima  del-  ^^*^^^^'^''°- 
l'universo  materiale,  secondo  la  quale  essenziale  all'universo 
sarebbe  non  il  corpuscolo  o  l'onda,  ma  l'infinitesimo  pura- 
mente  matematico   a  cui  la  matematica  giunge   nella   sua 
funzione  euristica  {ibidem,  pp.   119-122). 

Come  esempio  tipico  di  smaterializzazione  del  reale  con 
l'immissione  del  concetto  dell'inesteso  nel  «  piccohssimo  »  Smateriaiizza- 
(microcosmo).  Tarozzi  esamina  la  teoria  dei  quanta  del  Planck,  ^^°^^' 
dalla  quale  risulta  la  stretta  connessione  tra  il  concetto  di 
inesteso  e  quello  di  infinito.  Da  una  parte  il  Planck  afferma 
la  plurahtà  discontinua  dei  quanti  di  energia,  corrispondenti 
ciascuno  a  una  quantità  di  energia  estremamente  piccola; 
dall'altra  parte,  crede  possibile  concihare  questa  pluralità 
con  una  concezione  unitaria  dell'universo  e  con  la  possi- 
bihtà  della  ricostruzione  del  continuo.  Questa  non  può 
aver  luogo  se  non  supponendo  che  fra  l'uno  e  l'altro  dei 
quanti  se  ne  inseriscano  altri,  e  ciò  senza  hmite:  la  rico- 
struzione del  continuo  ottenuta  in  tal  modo  equivale  secondo 
il  Tarozzi  all'inserire  un  criterio  d'infinito  nello  stesso  sistema 
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quantistico;  e  con  esso  anche  l'inesteso,  perchè  estesi  non 
potrebbero  essere  i  nuovi  quanti  inseriti  fra  i  due  estremi  se 
devono  essere  in  numero  infinito;  e  neppure  gH  estremi 
perchè,  per  essere  capaci  di  essere  termini  di  una  serie  infi- 
nita, non  debbono  avere  estensione  determinata.  La  radicale 
trasformazione  del  reale  materiale  che  avviene  sulla  base 
dell'analisi  del  «  piccolissimo  »,  trae  seco  la  riduzione  del- 
l'esteso all'inesteso  e  quindi  la  eliminazione  della  spazialità 
nelle  radici  più  profonde  dell'energia  {ibidem,  p.  122  e  sgg.). 
Alla  smateriaHzzazione  del  reale  con  l'immissione  del- 
II  piccolissimo  l'inesteso,  alla  quale  si  giunge  con  l'analisi  del  «  piccolis- 
e^ii  gmndtssi-  gimo  »,  SÌ  arriva  anche  con  l'analisi  del  «  grandissimo  ». 
L'inesteso  non  è  soltanto  nel  minimo,  bensì  anche  oltre  il 
massimo  spaziale.  Ad  esso  ci  approssima,  secondo  il  Tarozzi, 
l'immaginazione,  ossia  una  funzione  mentale  che  si  sforza 
di  abbracciare  il  reale  e  poi,  convertendosi  in  pensiero,  rag- 
giunge il  hmite  e  riesce  a  negarlo.  La  spazialità  crea  alla  nostra 
immaginazione  un  orizzonte  la  cui  ampiezza  va  ogni  giorno 
più  estendendosi  con  l'ampUarsi  del  sapere  umano  non 
solo  oltre  la  terra  e  oltre  il  nostro  sistema  solare,  ma  negli 
spazi  galassici  ed  ultragalassici  che  gh  strumenti  della  nuova 
astronomia  vanno  ogni  giorno  sempre  più  oltre  esplorando. 
Ma  questa  stessa  immaginazione  capace  di  percorrere  l'oriz- 
zonte spaziale  nel  suo  progressivo  ampHarsi,  si  sente  portata 
dalla  sempre  maggiore  amplitudine  ad  evadere  da  esso: 
lo  spazio  non  può  per  essa  non  essere  se  non  un'estensione 
finita;  e  negarla  come  tale  vai  quanto  raggiungere  col  suo 
stesso  potere  l'infinitezza.  Ma  la  negazione  del  limite  quale 
conseguenza  porta  nella  nostra  concezione  dello  spazio? 
Che  cosa  ci  rimane  come  oggetto  di  affermazione  quando  il 
bisogno  di  evadere  dal  Hmite  è  stato  soddisfatto  ?  Rimane 
il  nulla  ?  e  che  cosa  è  il  nulla  dello  spazio,  il  nulla  dell'esten- 
sione ?  Oltre  al  limite  spaziale  non  solo  oltrepassato,  ma  anche 
negato,  non  troviamo  altro  spazio  ma  neppure  il  nulla  asso- 
luto. Negare  il  limite  vale  quanto  negare  anche  lo  spazio, 
perchè  il  Hmite  è  talmente  essenziale  al  pensiero  dello  spazio 
che  negandolo  togHamo  a  questo  la  maniera  più  comune, 
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perchè  necessaria,  di  concepirlo  e  pensarlo  come  esistente  nel 
mondo.  Ma  il  nulla  dello  spazio  non  è  il  nulla  di  ogni  realtà 
possibile,  sarà  qualche  cosa  di  ultra  spaziale  ed  extra  spa- 
ziale. A  questo  punto  il  Tarozzi  si  domanda:  da  che  trarrà 
esso  il  suo  essere  qualcosa?  e  risponde:  da  quella  maniera 
del  reale  per  cui  questo  riesce  ad  essere  causale,  dall' attri- 
buirgli attività  causale:  è  l'attività  causale  e  dell'inesteso 
pensato  non  più  come  la  negazione  dell'estensione  di  un 
punto  (il  «  piccoKssimo  »)  ma  come  un  infinito,  negazione 
del  limite  finito  nella  direzione  del  «grandissimo»;  è  l'infi- 
nito dinamico  o  infinito  di  potenza  {ibidem,  p.  165  e  sgg.). 

L'infinito  di  potenza,  la  ragione,  intesa  come  elabora-  Compiementa- 
zione  concettuale  dell'esperienza,  non  l'ha  in  proprio:  se-  ^*^^^^  ragione 
condo  il  Tarozzi,  essa  lo  desume  dalla  religione.  Aliene  così 
ripreso  il  consueto  motivo  tarozziano  sul  rapporto  di  comple- 
mentarità solidale  tra  ragione  e  fede:  la  dottrina  su  Dio 
e  il  divino  nasce  dalla  ricerca  della  plausibihtà  dell'idea 
dell'infinito  di  potenza:  dimostrarne  la  realtà,  non  è  possi- 
bile con  i  mezzi  che  la  ragione  non  semplicemente  deduttiva 
può  offrire:  ma  si  può  ricercarne  la  plausibihtà.  Una  prima 
ragione  di  plausibihtà  starebbe  in  questo:  che  la  produtti- 
vità creativa  dell'Universo  non  ha  hmiti  ne  spaziah  né  tem- 
porah,  è  inesauribile,  sorgendo  come  dal  profondo,  dalla 
sempre  nuova  virtuahtà  dell'Essere.  Ammessa  la  produtti- 
vità creativa  dell'Universo,  si  rende  plausibile  l'idea  d'infi- 
nito di  potenza  non  più  ^^//'Universo  ma  nelWrùveiso  come 
effetto  di  tale  potenza.  Un'altra  ragione  di  plausibihtà  sa- 
rebbe riposta  nella  non-coestensione  deU' Universo  e  del- 
l'Essere. È  dato  pensare  un  Essere  che  non  sia  identico  al- 
l'Universo in  quanto  questo  abbia  necessariamente  esten- 
sione e  durata.  L'eccedenza  deU'Essere  sull'Universo  è  il 
pensiero:  questo  attesta  una  fecondità  produttiva  extra 
spaziale  e  extra  temporale:  produttività  che  è  infinita  dato 
che  infinito  è  l'Essere  e  tale  permane  anche  se  si  realizza  come 
individuale.  —  L'infinitezza,  come  negazione  del  hmite,  si 
identifica  con  l'inesteso:  in  questo  dunque  bisogna  ricercare 
l'essenza  ultima  deUe  cose.  È  l'inesteso  dell'attività  univer- 
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sale  che  occupa  gli  spazi,  ma  non  è  spaziale;  è  l'inesteso  del- 
l'infima quantità  energetica  che  agisce  nel  microcosmo  e 
per  esso  in  ogni  latebra  anche  inesplorata  del  cosmo.  L'uni- 
versalità dell'inesteso  infinito  viene  determinandosi  nelle 
cose  finite  e,  come  spirito,  nella  individuahtà  delle  coscienze. 
Questo  inesteso  infinito  è  ciò  che  chiamiamo  lo  Spirito.  Se  il 
concetto  dello  Spirito  è  unicamente  desunto  dalla  coscienza 
umana,  è  vano  pensare  che  esso  raggiunga  l'universaHtà  e 
l'infinitezza.  Bisogna  prima  intenderlo  come  il  sopranna- 
turale trasfuso  e  diffuso  nella  Natura  stessa.  Esso  non  ha  vera 
creatività  se  non  in  Dio.  Nella  Natura  diventa  potenza: 
la  quale  potenza  non  è  che  trapasso  dall'una  all'altra  delle 
forme  che  nella  creazione  divina  sono  state  prestabihte  in 
quanto  pensate  e  volute.  L'inesteso  è  il  tramite  per  cui  l'unica 
potenza  creativa  che  è  quella  di  Dio,  si  diffonde  e  si  trasfonde 
nella  Natura,  ossia  diventa  il  Divino  [ibidem,  p.  213  e  sgg., 
pp.  238-239). 
Dal  Divino  a  Ma  il  Divino  non  è  Dio:  il  Divino  come  concetto  con- 
clusivo e  definitivo,  è  al  centro  del  panteismo;  la  necessità 
del  passaggio  dal  Divino  a  Dio  è  necessità  del  passaggio 
dal  panteismo  al  teismo.  Il  panteismo  consiste  nell'immer- 
gersi  dello  spirito  nella  natura  in  traccia  del  Divino;  ma  da 
questa  immersione  lo  spirito  umano  può  trarre  ispirazione 
e  ragioni  per  raggiungere  l'idea  dell'infinita  ed  unica  potenza 
e  della  trascendenza  assoluta  di  questa,  per  pensare  l'in- 
finito come  l'uno  nel  molteplice,  come  Soggetto  reale  ed 
attivo  rispetto  al  molteplice  inesauribile.  La  potenza  è  del 
Soggetto  in  quanto  consistenza  unitaria  dell'universale  nel 
moltephce,  e  come  tale  non  può  non  essere  Intelligenza 
(logos).  Ma  se  la  potenza  è  intelligenza  secondo  fini  che  con- 
cernono tutti  i  moltephci  distinti  fra  loro,  si  espUca  in  una 
attività  che  è  Amore.  Potenza,  Intelligenza,  Amore  impli- 
cano tutti  gh  attributi  divini.  Il  Divino  nel  mondo  non  è 
il  mondo  come  Dio  (panteismo  degh  Stoici  e  di  Bruno)  né 
Dio  identico  all'Universo  come  unica  sostanza  (Spinoza), 
ma  è  la  presenza  -  in  ogni  cosa  finita  -  di  un  trascendente 
infinito,    vincolo   di   dipendenza   di   ogni  finito   dall'infinito. 


Dio 
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Dio,  come  infinito  di  potenza,  d'intelligenza  e  di  amore, 
già  attuato  nella  creazione,  si  continua  nell'Universo  per  vie 
innumerabili  che  non  possono  essergli  precluse  dalla  materia 
vivente  negli  spazi,  ma  gli  sono  offerte  là  dove  la  natura  si 
presenta  come  immateriale,  cioè  nell'inesteso,  soprattutto 
in  quello  che  è  nell'individuo  umano  come  coscienza  e  anima 
{ibidem,  p.  267  e  sgg.,  p.  349). 

5.  Il  pluralismo  etico  di  Ludovico  Limentani.  — 
Scolaro,  a  Padova,  dell' Ardigò  e  del  Marchesini,  professore 
di  filosofia  morale  all'Università  di  Plrenze,  Ludovico, 
Limentani  (1884-1940),  rimase  fedele  allo  spirito  e  al  me- 
todo del  positivismo,  alieno  da  qualsiasi  «  sviluppo  »  della 
dottrina  ardigoiana  che  mettesse  in  crisi  il  positivismo  stesso, 
cedendo  a  tentazioni  metafisiche  estranee  o  opposte,  del 
tipo  di  quelle  che  sempre  più  profondamente  agirono  nelle 
concezioni  speculative  del  Troilo  e,  specialmente,  del  Ta- 
rozzi (del  quale  ultimo  egli  argutamente  scrisse  che  aveva 
finito  per  essere  «positivista  in  partibus....  fidelium»).  Acco- 
ghendo  l'insegnamento  del  Marchesini,  che  aveva  accentuato 
nella  posizione  dell'Ardigò  il  lato  umanistico  del  naturahsmo  Umanismo. 
egli  ritiene  che  alla  filosofia  positiva  spetti  oggi  preminente- 
mente il  compito  di  attingere  all'esperienza  gh  elementi 
costitutivi  di  quel  che  nella  natura  umana  v'è  di  specifico, 
e  per  cui  l'uomo  può  esser  riguardato  come  il  prodotto  più 
alto  dell'universale  processo  di  formazione  naturale  e  autore 
di  quel  mondo  storico-sociale  in  cui  egh  realizza  la  sua  auto- 
nomia. E  la  molla  propulsiva  del  moto  di  costruzione  di  questo 
mondo  degh  uomini  -  e  quindi  tratto  caratteristico  dell'uma- 
nità -  è  la  coscienza  dell'ideale,  in  antitesi  con  la  realtà,  del 
dover  essere  in  contrasto  con  l'essere.  E  ripetutamente  e 
con  energia  il  Limentani  alla  filosofia  del  positivismo  riven- 
dica il  diritto  e  attribuisce  la  capacità  di  affermare  senza 
contraddizione  l'essenziale  funzione  dell'idealità  nel  moto 
della  vita  umana.  EgH  respinge  la  critica  secondo  la  quale 
al  «  positivismo  »,  che  per  deliberato  proposito  si  chiude  nella 
contemplazione    del    reale,    sarebbe    preclusa    ogni    via    per 
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determinare  l'ideale  o  anche  soltanto  accoglierne  il  con- 
cetto: quel  che  gli  uomini  fanno,  non  ci  dice  quel  che  essi 
debbono  fare;  da  ciò  che  essi  sono  non  si  può  inferir  nulla 
riguardo  a  ciò  che  dovrebbero  essere.  Questa  critica,  secondo 
il  Limentani  muove  da  un  concetto  della  realtà  storico- 
sociale  monco  e  parziale,  quasi  che  essa  fosse  costituita  esclu- 
sivamente da  quelle  forme  istituzionaU  che  l'esperienza 
passata  ha  consohdato  come  ordini  vigenti,  come  assetto 
statico,  laddove  una  considerazione  integrale  della  realtà 
umana  nella  sua  innegabile  perenne  dinamicità  include  la 
presenza  e  l'azione  in  essa  di  bisogni  e  aspirazioni  a  qual- 
cosa di  diverso  da  quello  che  è  attualmente  vigente:  proie- 
zione verso  l'avvenire  (ideale)  ma  vivente  come  tale  nell'at- 
tuale situazione  di  fatto.  L'ideale,  in  quanto  sentito,  pensato, 
voluto  è  una  realtà,  realtà  psicologica  che  può  essere  oggetto 
di  uno  studio  sperimentale,  d'una  scienza  induttiva.  L'anti- 
tesi tra  essere  e  dover  essere  non  è  ammissibile  che  come  im- 
manente alla  realtà,  come  forza  operante  nel  dinamismo  della 
Anche  V idealità  vita.  Anche  la  idealità,  anche  la  coscienza  d'un  bisogno  è 
un  fatto  naturale,  è  una  realtà  psicologica:  pensare  la  modi- 
ficazione d'un  dato  ordinamento  sociale  è  il  primo  momento 
della  modificazione  stessa.  L'ideaUtà  è  una  posizione  o  un 
atteggiamento  dello  spirito  di  fronte  a  taluni  elementi  del- 
l'esperienza sociale  ed  è  esso  stesso  un  dato  dell'esperienza. 
In  ogni  momento  del  reale  come  attuaUtà  vengono  sperimen- 
tate antinomie,  contrasti,  squilibri  e  fratture,  che  finiscono 
con  l'esser  sentite  come  insostenibili:  onde  uno  stato  di 
inquietudine  e  di  disagio,  e  lo  sforzo  di  superare  quelle  anti- 
tesi e  quelle  fratture  in  un  riequilibrio  armonico  secondo 
valutazioni  discriminatrici  del  male  da  vincere  e  del  bene 
da  instaurare.  «  Non  c'è  nella  società  soltanto  la  ingiustizia, 
ma  anche  il  riconoscimento  della  ingiustizia,  il  desiderio  che 
essa  venga  tolta  di  mezzo,  lo  sforzo  di  eliminarla:  e  ciò  basta 
a  far  sì  che  essa  sia  meno  ingiusta  (....).  Noi  rendiamo  ra- 
gione della  nostra  condotta,  col  dire  che  sentiamo  la  ingiu- 
stizia dei  rapporti  nei  quali  ci  troviamo  a  vivere  e  ci  sfor- 
ziamo di  eliminarla  non  già  dicendo  che  ci  arride  la  visione 


naturale. 
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di  una  società  ideale  (....).  Il  motore  primo  della  nostra 
condotta  è  il  male  che  fa  brutta  la  nostra  vita,  non  il  bene 
che  fa  bello  il  nostro  sogno.  La  idealità  sociale  non  discende 
dai  culmini,  avvolti  nelle  nebbie  del  futuro,  di  una  evoluzione 
assurta  a  forme  di  assoluta  giustizia:  bensì  sorge  dalle  ne- 
cessità dell'ora  presente,  ed  è  forza  elementare  del  sistema 
onde  slam  parte,  e  che  abbiamo  trovato  costituito  nascen- 
do (....)•  Il  valore  che  una  indomabile  illusione  ci  induce  ad 
attribuire  all'avvenire  è  tutt'uno  con  i  disvalori  che  la  espe- 
rienza ci  fa  conoscere  nel  passato  e  nel  presente.  L'ideale 
non  è  soltanto  il  prodotto  che  si  attende  dalla  realtà,  in 
quanto  il  nostro  volere  la  fecondi,  e  che  arrivi  intanto  alla 
nostra  fantasia:  ma  esprime  anzitutto  una  forza  psicologica 
fin  da  ora  operante,  un'esigenza  che  si  impone  alle  coscienze 
associate  un  ritmo  che  entra  a  comporre  le  armonie  e  le  di- 
sarmonie del  sistema  al  quale  apparteniamo  ».  È,  insomma, 
l'impegno  a  lottare  per  ciò  che  nell'esperienza  deUa  realtà 
in  cui  viviamo  ci  si  presenta  come  il  nostro  dover  essere,  è 
il  segno  più  alto  della  nobiltà  spirituale  della  natura  umana: 
questo  è  l'universale  che  la  riflessione  positiva  scopre  imma- 
nente all'agire  dell'uomo.  Ma  secondo  il  Limentani  oltre  Universalità  di 
questo  punto  non  è  lecito  anzi  non  è  possibile  spingersi:  /"''f'^'  "<"*  '^^ 

^  ^  .  contenuto. 

è  vano  cercare,  di  là  da  questa  imiversalità  formale  -  rap- 
porto tra  l'esperienza  dell'essere  e  quella  del  dover  essere  - 
un'universalità  di  contenuto,  cioè  un  fine  o  una  norma 
d'azione,  unica  e  identica  per  tutti,  un  imperativo  assoluto 
che  s'imponga  a  ogni  individuo  e  in  ogni  momento  dell'agire; 
quel  che  deve  essere,  anzi  quel  che  deve  essere  fatto  è  ri- 
conosciuto da  ciascun  individuo  anzi  in  ogni  singola  azione 
per  un  «  atto  di  fede  »  non  traducibile  in  una  formula  scien- 
tifica, in  un  convincimento  conoscitivo  universalmente  valido. 
La  scienza  della  vita  umana  non  può  essere  costruttrice  o  m- 
ventrice  d'ideali,  non  può  essere  normativa:  può  soltanto  ana- 
lizzare la  genesi  di  quelle  norme  che  il  soggetto  agente  rico- 
nosce come  per  lui  doverose  (vedi  su  tutto  questo,  il  capitolo 
Vili,  intitolato  «  Essere  e  dover  essere  »,  pp.  373-417,  del  vo- 
lume del  Limentani  I  presupposti  formali  dell'indagine  etica). 
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In  questa  visione  generale  delia  vita  storico-sociale 
umana  il  Limentani  inquadra  i  due  problemi,  su  cui  concen- 
tra di  proposito  la  sua  riflessione  speculativa:  i)  il  problema 
del  rapporto  tra  le  idealità  etico-sociali  e  la  prevedibilità 
dei  fatti  sociali,  consentiti  dalia  scienza  della  società;  2)  il 
problema  della  essenza  specifica  della  moralità  ossia  dei 
caratteri  che  contraddistinguono  nelia  condotta  umana 
l'aspetto  o  sfera  morale,  e  più  propriamente  il  rapporto  tra 
due  concetti  fondamentali  di  bene  e  di  dovere.  Al  primo  di 
questi  problemi  è  dedicato  il  volume  La  previsione  dei  fatti 
sociali,  al  secondo  l'opera  del  Limentani  più  ampia  e  impe- 
gnativa /  presupposti  formali  dell'indagine  etica. 

La    previsione         II   problema   della   previsione   dei   fatti   interessa   il   Li- 
dei  fatti.  mentani  sotto  questi  due  aspetti  :  da  un  lato,  il  fondamento 

oggettivo  della  previsione  e  conseguentemente  il  diverso 
grado  di  certezza  della  prevedibilità  nelle  diverse  sfere  del 
reale  indagate  dalla  scienza;  e,  dall'altro  lato,  la  funzione  e 
il  valore  della  previsione  particolarmente  sociali  sul  piano 
dell'attività  pratica  dominata  e  diretta  dalia  coscienza  d'un 
ideale. 
Leggi  come  lini-  Presupposto  indispensabile  di  ogni  prevedibilità  è  che 
forimta.  ^gj^j  scienza  riesca  a  fissare,  nel  corso  dei  fenomeni  da  essa 

studiati,  delle  leggi  causali,  ossia  rapporti  di  dipendenza 
necessaria  di  un  fenomeno  dai  suoi  antecedenti,  per  cui, 
ogni  volta  che  questi  antecedenti  si  verificano,  il  fenomeno 
in  questione  deve  necessariamente  prodursi  (ed  è  quindi 
prevedibile,  si  ha  la  certezza  che  esso  si  verificherà),  man- 
cando invece  l'uno  o  l'altro  di  quegli  antecedenti  si  ha  la 
certezza  -  è  cioè  prevedibile  -  che  il  fenomeno  in  questione 
non  si  verificherà.  La  prevedibiHtà  insomma  è  fondata  sulla 
constatazione  di  certe  uniformità  nel  corso  dei  fenomeni, 
per  cui  il  ripetersi  di  identiche  cause  determina  il  verificarsi 
di  eguali  effetti. 
Determinismo  e  Di  fronte  a  qucsto  prcsupposto,  si  sono  determinate  due 
mdeterminismo  opposte  posizioni  dottrinali  estreme:  quella  che  presume 
di  potere  ipotecare  tutto  l'avvenire  mediante  le  uniformità 
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fisiche  e  sociali,  nelle  quali  si  rivela  l'universale  determi- 
nismo della  realtà,  e  queUa  radicaJmente  scettica,  che  pro- 
clama l'assoluta  imprevedibihtà  dei  fatti.  Il  Limentani 
respinge  l'una  e  l'altra  di  queste  posizioni  estreme,  la  prima 
perchè  temeraria,  la  seconda  perchè  smentita  dai  risultati 
dello  sviluppo  delle  scienze  {La  previsione,  pp.  vii-viii). 
A  noi  è  possibile  una  certa  prescienza  dei  fatti,  ma  limitata 
da  fattori  vari,  oggettivi  e  soggettivi,  non  assolutamente 
certa  ma  in  vario  grado  approssimativa  e  probabile.  Ispi- 
randosi alla  dottrina  del  Comte  secondo  la  quale  le  scienze 
hanno  un  valore  conoscitivo  tanto  più  alto  quanto  più  mo- 
strano la  capacità  di  reahzzare  -  ciascuna  nel  proprio  àm- 
bito -  quello  «  stato  positivo  »  del  sapere  che  consiste  nella 
determinazione  di  leggi  o  nessi  causaU  tra  i  fatti  forniti  dal 
carattere  di  necessità  apodittica,  il  Limentani  afferma  che 
«  un  coefficiente  di  prevedibihtà  è  implicito  nell'oggetto  di 
tutte  le  scienze  ma  è  in  ragione  inversa  della  complessità 
dell'oggetto  stesso»  [ibidem,  p.  80),  e  intende  con  ciò  signi- 
ficare che  se  la  formula  generale  del  principio  di  causalità 
è  questa:  «ogni  volta  che  c'è  A  (antecedente  causale),  deve 
necessariamente  esserci  B  (conseguente  o  effetto),  nell'appli- 
cazione di  essa  la  previsione  di  5  è  tanto  più  sicura,  quanto 
meno  complesso,  cioè  meno  ipotetico  e  problematico  è  il 
verificarsi  della  situazione  A,  da  cui  il  fenomeno  B  è  condi- 
zionato. E  pertanto  assolutamente  certa  è,  in  astronomia,  la 
previsione  ad  esempio  d'una  ecchssi,  perchè  assolutamente 
determinabile  per  mezzo  di  calcoli  matematici  l'insieme  degU 
antecedenti  di  quel  fenomeno  (posizioni  rispettive  della 
terra,  della  luna  e  del  sole)  ;  sono  viceversa  soltanto  proba- 
bih,  e  più  o  meno  probabili,  le  previsioni  dei  fatti  sociah, 
perchè  indeterminati  -  e  più  o  meno  indeterminati  -  restano 
gli  antecedenti.  —  E  non  basta:  il  Limentani  accoglie  del- 
l'Ardigò  il  concetto,  che  la  gradazione  degli  esseri  e  delle 
formazioni  naturali  è  una  «  graduazione  di  autonomia  », 
e  ne  trae  la  conclusione  che  «  il  grado  di  prevedibihtà  è  anche 
in  ragione  inversa  del  grado  di  autonomia:  e  questo  conferma 
il  principio   che   quanto  più   si   sale   nell'ordine   gerarchico. 
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tanto  più  le  leggi  dei  fatti  acquistano  carattere  di  contin- 
Autonomia  del-  genza  meglio  che  di  necessità»  {ibidem,  p.  80).  E  poiché 
l'uomo.  nell'ordine  delle  autonomie  il  posto  più  alto  è  quello  del- 

l'uomo e  del  suo  mondo,  che  è  appunto  il  mondo  sociale,  la 
sociologia  è  la  scienza  nella  quale  la  prevedibihtà  dei  fatti 
più  è  hmitata  dall'intervento  nelle  connessioni  causali  di 
vari  fattori  irrazionali  che  continuamente  ne  modificano  il 
corso,  e  particolarmente  l'autonomia  individuale  ha  un'in- 
fluenza notevoHssima  sulla  vita  sociale,  influenza  che  è  tanto 
maggiore  quanto  più  la  società  è  progredita,  consistendo  il 
progresso  sociale  in  un  sempre  maggiore  differenziamento 
individuale  {ibidem,  pp.  255-256).  La  sociologia  indaga  le 
molteplici  influenze  che  il  gruppo  sociale  esercita  sull'indi- 
viduo, e  scopre  le  direttive  o  linee  di  orientamento  secondo  le 
quali  queste  azioni  del  gruppo  sugli  individui  si  svolgono,  e 
che  consentono  qualche  sia  pur  limitata  e  parziale  previsione 
dei  fatti  sociali,  ma  che  non  annullano  l'iniziativa  dell'indi- 
viduo capace,  con  le  sue  decisioni  e  le  sue  scelte,  di  assecon- 
dare ma  anche  di  deviare  il  corso  dei  fenomeni  stessi. 
La  previsione  E  a  questo  punto  all'aspetto  teoretico  del  problema  della 
pratica.  previsione,    concernente   il   fondamento    oggettivo    di    essa, 

s'intreccia  l'altro  aspetto,  queUo  pratico,  concernente,  come 
abbiamo  accennato,  il  valore  che  la  previsione  ha  nella  con- 
dotta umana  relativamente  alle  idealità  alla  cui  realizza- 
zione quella  condotta  mira.  Secondo  la  concezione  ardigoiana, 
che  il  Marchesini  qualificò  come  «  positivismo  ideaHstico  », 
le  ideahtà  possono  definirsi  come  un  mondo  sociale  diverso 
dall'attuale,  concepito  come  psicologicamente  passivo  ed 
eticamente  necessario.  Di  fronte  ad  esso  si  pone  necessaria- 
mente la  domanda:  si  avrà  mai  un  tale  mondo  nella  realtà? 
L'idealità,  come  visione  d'un  mondo  futuro,  cerca  il  suo 
appoggio  nella  scienza  sociale  come  possibiUtà  di  previsioni: 
«  Quando  l'osservatore  dell'attuahtà  si  trovi  in  tale  condi- 
zione da  potere  egli  stesso  proporsi  di  modificare  più  o  meno 
largamente  l'ambiente  sociale  in  cui  vive  ed  opera,  si  rivela 
un  aspetto  particolare  e  nuovo  deUa  previsione,  in  quanto 
questa  serve....  non  più  come  strumento  speculativo  o  come 
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mezzo  di  verificazione  delle  uniformità  sociologiche,  ma  come 
argomento  essenziale  di  scelta  nella  condotta  e  segna  a  questa 
i  termini  da  raggiungere,  le  propone  i  mezzi,  la  dirige  nella 
formazione  razionale  dei  motivi»  [ibidem,  p.  332).  «Egli 
muove  per  ogni  singolo  caso  dalla  conoscenza  della  nuova 
probabilità  relativa  della  realtà  sociale  e  dal  calcolo  della 
propria  capacità  di  modificarla,  per  giungere  su  questi  fon- 
damenti a  proporsi  una  certa  modificazione  quale  fine  e  a 
determinare  i  mezzi  adeguati  a  raggiungerlo»  (p.  335).  In  Le  previsioni 
sociologia  le  previsioni  sono  possibili,  ma  sono  previsioni  ^""^f'Jfoòa- 
soltanto  probabili  e  relative:  e  proprio  questa  condizione  bili. 
è  la  più  favorevole  all'accentuazione  del  valore  pratico 
di  essa:  e  cioè,  da  una  parte,  se  la  previsione  fosse  totale 
e  certa,  essa,  trasformandosi  in  una  forza  necessitante  verso 
un  futuro  prefissato,  annullerebbe  nell'individuo  ogni  capa- 
cità d'iniziativa  e  di  scelta;  d'altra  parte,  se  nulla  potesse 
prevedersi,  le  acquisizioni  accumulate  nel  passato  non  avreb- 
bero alcun  vantaggio  per  la  nostra  condotta,  la  quale  rimar- 
rebbe ciecamente  impulsiva.  Invece  una  previsione  pili  o 
meno  problematica  non  agisce  come  spinta  costrittiva,  ma 
solo  come  invito  e  sollecitazione  a  seguire  una  direzione 
pratica,  alimenta  la  nostra  fede  nell'avvenire  quale  noi  ce  lo 
rappresentiamo  nell'idealità.  È  questa  fede  nell'avvenire  che 
supplisce  alla  deficienza  e  alle  incertezze  della  previsione:  è 
essa  che  ci  consente  e  anzi  c'impone  di  rischiare  di  correre  l'av- 
ventura di  là  da  ogni  ragionata  prudenza  e  da  ogni  calcolo 
di  probabihtà  favorevoU  e  sfavorevoh  [ibidem,  pp.  282-285). 
La  previsione  dell'avvenire  concretandosi  in  ideaHtà  pratica 
e  divenuta  fede,  concorre  all'attuazione  del  suo  oggetto: 
questo  è  il  colorito  prammatismo  che  in  Limentani  viene  ad 
assumere  la  dottrina  dell'ideahtà  e  della  previsione  sociale. 
L'uomo  di  fede  «  ha  l'avvenire  per  sé,  fede  e  forza  operosa 
vedono  sempre  l'avvenire  dalla  loro  parte;  e  tutta  la  realtà 
appare  dominata  dalla  tendenza  a  produrre  quello  appunto 
a  cui  egU  stesso  appHca  una  seria  e  retta  volontà....  Se  noi 
pensassimo  che  i  nostri  figH  irrideranno  agh  ideali  che  noi 
abbiamo  sacri  o  tenderanno  a  mète  affatto  nuove  e  diverse, 
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verrebbe  meno  in  ciascuno  di  noi  ogni  ragione  di  operare  e 
di  vivere....  Gli  ideali  che  arridono  al  nostro  pensiero  po- 
tranno avverarsi  o  no:  ma  essi  c'invitano  a  muovere  nella 
loro  direzione,  e  questo  invito  ha  tutta  la  forza  pura  di  un 
imperativo  morale  »  {ibidem,  pp.  390-391).  E  a  questo  im- 
perativo, secondo  il  Limentani,  può  darsi  questa  forma: 
«  agisci  come  se  la  previsione  dello  stato  sociale  possibile,  da 
te  ritenuto  sommamente  desiderabile,  fosse  certa  in  modo 
assoluto»  [ibidem,  p.  404). 
Fede  nell'idea-  Ma,  aggiunge  il  Limentani,  la  fede  nel  nostro  ideale  non 
le,  non  fanah-  ^^y^  tralignare  in  fanatismo.  Diamo  -  egli  dice  -  alla  idealità 

smo.  "  ... 

nostra  tutto  lo  slancio  della  fede  e  imponiamoci  come  una 
legge  morale  di  trasformarla  in  realtà,  ma  non  disprezziamo 
per  questo  il  nostro  vicino  se  il  suo  sguardo  è  rivolto  ad  altra 
mèta,  se  il  suo  sforzo  si  protende  verso  un  termine  diverso. 
Tutte  le  idealità  anche  le  più  contraddittorie  hanno  diritto 
di  cittadinanza  nel  regno  della  vita  sociale.  Questa  plura- 
lità di  ideali  rende  possibile  una  specie  di  divisione  del  la- 
voro tra  gli  individui  e  tra  le  varie  organizzazioni  politiche: 
ciascuna  di  queste  deve  professare  una  idealità  e  tenerla 
desta  nelle  coscienze:  tutte  saranno  cosi  contemporanea- 
mente vive  e  vigiU,  raffrenandosi  e  alimentandosi  reciproca- 
mente, smussandosi  nelle  loro  asperità,  fino  a  giungere  a 
contemperarsi  nella  opinione  comune  corrispondente  al 
momento  storico  determinato  {ibidem,  pp.  393-394,  p.  405)- 
Pluralità  di  Qucsta  pluralità  d'ideali,  che  pone  sullo  stesso  piano 
tdeah.  ^^  legittimità  tutti  i  valori  anche  i  più  contrastanti  e  antite- 

tici, solleva  perplessità  e  dubbi  del  genere  di  quelli  cui  ab- 
biamo già  innanzi  accennato.  Essa  sembra  in  contraddizione 
con  quelle  esigenze  che  lo  stesso  Limentani  afferma  con  ener- 
gia, l'esigenza  del  permanere  di  identiche  ideahtà,  che  assi- 
curi una  continuità  di  direzione  della  condotta  attraverso 
le  generazioni  successive,  e  l'esigenza  di  una  comunanza  di 
fìnaHtà  pratiche  tra  quanti  -  individui  o  gruppi  sociali  - 
lavorano  contemporaneamente  per  l'attuazione  dell'avve- 
nire desiderabile,  pur  nella  divisione  del  lavoro.  L'una  e  l'altra 
di  queste  esigenze  sembra  non  possano  essere  soddisfatte  se 
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non  a  condizione  che  siano  universalmente  riconosciuti  come 
obbligatori  certi  valori  supremi  nei  quali  le  diverse  idealità 
possano  armonizzarsi  tra  loro,  col  ripudio  di  quelle  tra  esse 
che  rendano  impossibile  una  tale  concordia  discors.  È  una 
difficoltà  questa  che  più  chiara  e  insuperabile  ci  apparirà 
nella  dottrina  del  Limentani  attraverso  l'esame  che  ci  accin- 
giamo a  fare  della  soluzione  che  egli  dà  del  problema  del- 
l'essenza della  morahtà,  quale  è  trattato  nella  sua  opera  piìi 
vasta,  /  presupposti  formali  dell'indagine  etica. 

Il  Limentani  si  propone  d'indagare  se,  nella  vita  spiri-  /  fatti  morali. 
tuale  umana,  si  diano  fatti  che  si  differenzino  da  tutti  gU 
altri  come  fatti  moraU,  se  la  moralità  sia  cioè  un  ordine  di 
fatti  specificamente  distinto  fornito  di  propri  caratteri 
irriducibih.  E  risolve  il  problema  ammettendo  come  dato 
d'esperienza  universale  che  ogni  soggetto  operante,  rap- 
presentandosi o  compiendo  certe  azioni,  le  avverte  come 
obbligatorie  o  doverose,  innanzi  a  certe  azioni  possibili,  in 
situazioni  nelle  quah  egli  ha  da  operare  una  scelta  tra  ten- 
denze opposte,  egli  compie  un  atto  di  valutazione,  tradu- 
cibile nel  giudizio  «  questo  debbo  fare  »,  «  questo  debbo  non 
fare  »,  che  vincola  la  sua  volontà  impegnandola  a  una  data 
direttiva,  con  una  reazione  interiore  che  nulla  ha  che  fare 
con  una  imposizione  esercitata  da  altri  o  con  una  coazione 
meccanica  aUa  quale  non  si  possa  resistere  e  nulla  ha  che 
fare  con  la  discriminazione  tra  l'utile  o  il  danno  che  dal- 
l'azione possa  derivare  al  soggetto.  La  coscienza  del  dovere, 
l'assunzione  dell'attività  pratica  sotto  «  la  categoria  del 
dovere  costituisce  la  specifica  esperienza  morale  e  rende 
possibile  una  Etica  '  veramente  positiva  '  »  (/  presupposti, 
pp.  9-10). 

E  si  richiama  il  Limentani  al  grande  precedente  storico  Rifiuto  di  un 
di  Kant,  per  aver  posto  il  concetto  del  Dovere  al  centro  "^^^^^ 
della  speculazione  morale,  ma,  conforme  ai  canoni  della  sua 
filosofia  «  positiva  »,   egH  spoglia  tal  concetto   d'ogni   signi- 
ficato metafisico-teologico,  scindendolo  da  quella  nozione  di 
libertà  trascendentale  e  d'appartenenza  al  «  regno  dei  fini  », 
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in  cui  viceversa  Kant  vedeva  il  «  fondamento  »  o  la  «  ratio 
essendi  »  dell'imperativo  categorico.  Il  grande  merito  di  Kant 
consiste  per  il  Limentani  nell'avere  nettamente  posto  l'as- 
sise della  moralità  umana  in  un  pluralismo  psicologico,  sia 
pure  difettosamente  interpretato  come  dualismo  tra  incli- 
nazioni sensibili  e  la  Ragione.  La  condotta  dell'uomo  si 
qualifica  come  realtà  spirituale  e  forza  creatrice  di  dignità 
etica,  in  quanto  è  accompagnata  dalla  coscienza  d'una  scis- 
sione intema  del  soggetto,  di  un  contrasto  tra  alcune  ten- 
denze che  portano  il  segno  dell'obbligatorietà,  sono  conte- 
nuto d'un  imperativo,  e  altre  che  oppongono  ad  esse  resi- 
stenza e  debbono  essere  vinte  :  «  la  moralità  costa  sempre 
al  soggetto  un  sacrifìcio,  richiede  sempre  un'autocostrizione, 
cioè  un  interiore  costringimento  a  fare  quello  che  non  si  fa 
del  tutto  volentieri»  [ibidem,  p.  429  e  sgg.).  Il  Limentani 
accentua,  sul  piano  psicologico,  il  rigorismo  della  morale 
kantiana:  il  valore  etico  s'identifica  per  lui  nello  sforzo  che 
il  soggetto  deve  compiere  per  vincere  e  superare  sé  stesso: 
gli  atti  compiuti  con  facilità  e  spontaneità,  le  manifestazioni 
di  quella  che  Schiller  chiama  «  anima  beUa  »  si  sottraggono 
ad  ogni  apprezzamento  morale  [ibidem,  p.  458  e  sgg.). 
Rapporto  tra  Quale  sia,  per  il  Limentani,  la  portata  e  il  significato 
preciso  della  nozione  di  dovere  ch'egh,  con  Kant,  pone  al 
centro  della  vita  e  della  riflessione  morale,  risulta  daUa  trat- 
tazione ch'egh  fa  della  questione  del  rapporto  di  questo 
concetto  del  dovere  con  quello  di  bene,  che  nel  pensiero  tra- 
dizionale ha  conteso  e  contende  al  dovere  il  primato  nel  do- 
minio dell'etica.  Quelle  dottrine  morah  che  accentuano  la 
differenza  tra  Bene  e  Dovere  fino  al  punto  da  considerarli 
come  separabili  e  reciprocamente  indipendenti,  partono  dalla 
distinzione  tra  due  momenti  o  due  esigenze  essenziali  alla 
vita  morale:  il  momento  della  valutazione  e  quello  dell'^se- 
cuzione:  il  Juvalta,  che,  come  vedremo  in  altro  capitolo, 
è  tra  i  più  vigorosi  sostenitori  di  questa  posizione  dottrinale 
e  con  cui  il  Limentani  polemizza  ampiamente,  nella  sua 
ricerca  contrappone  all'esigenza  esecutiva  quella  ch'egli 
chiama  esigenza  giustificativa,  l'esigenza  cioè  che  tra  le  varie 
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forme  di  condotta  possibili  venga  scelta  quella  che  è  rico- 
nosciuta giusta,  ossia  diretta  a  un  fine  che  per  il  suo  intrin- 
seco valore  sia  approvato  come  un  bene,  da  preferire  ad  ogni 
altro.  Il  riconoscimento  del  giusto,  essendo  giudizio  di  appro- 
vazione d'un  valore  pratico,  impUca  l'esigenza  interiore  del- 
l'obbligo come  caratteristica  della  giustizia  stessa  :  «  questo 
è  giusto  »  significa  «  dunque  questo  è  obbhgatorio  »  :  la  vo- 
lontà si  sente  impegnata  a  realizzare  ciò  che  le  è  stato  enun- 
ciato come  giusto.  Determinato  o  assunto  un  fine  come 
buono,  saranno  giuste  quelle  norme  che  siano  ad  esso  ordi- 
nate, morale  la  condotta  che  a  queste  s'informi.  La  coscienza  Esigenza giusti- 
dell'obbhgo  non  farà  che  esprimere  la  subordinazione  della  '^'^«'^^^  ^  f_^^- 
volontà  al  fine,  riconosciuto  buono:  potrà  essere  condizione 
richiesta  perchè  la  condotta  morale  sia  osservata,  ma  non 
da  essa  dipende  che  la  condotta  stessa  sia  morale.  L'esigenza 
giustificativa  è  soddisfatta,  quando  il  fine  a  cui  è  ordinata 
la  norma  sia  giudicato  da  tutti  come  il  fine  superiore  per  tutti 
a  ogni  altro  fine,  cioè  tale  che  ciascuno  debba  riconoscere 
giusto  per  se  e  per  gli  altri  che  sia  anteposto  a  ogni  altro; 
e  quindi  giusto  che  sia  seguita  la  condotta  corrispondente. 
E  la  morale  è  appunto  una  scienza  normativa. 

Viceversa  la  «  esigenza  esecutiva  »  è  soddisfatta  quando 
il  motivo  o  i  motivi,  che  inducono  all'osservanza  effettiva 
della  norma,  sono  di  tale  natura  ed  efficacia  da  legittimare 
la  presunzione  che  in  ciascuno  e  in  qualsivoglia  circostanza 
possano  essere  anteposti  a  ogni  altro  ordine  di  motivi,  quando 
cioè  il  fine  imparzialmente  riconosciuto  come  preferibile 
ad  ogni  altro  sia  il  fine  effettivamente  preferito  da  ciascuno. 
Tra  le  forze  costituenti  il  fondo  della  nostra  individualità 
si  esige  che  siano  rinvigorite  quelle  che  possono  essere  poste 
a  servigio  dei  beni  morah  superiori:  che  alla  gerarchia  og- 
gettiva dei  beni  corrisponda  una  gerarchia  soggettiva  di  di- 
sposizioni e  di  tendenze,  per  cui  la  rappresentazione  dei  beni 
morali  non  resti  innanzi  all'individuo  oggetto  di  fredda  con- 
templazione, ma  sia  fonte  di  suggestione  efficace  per  la  vo- 
lontà. E  mentre  il  soddisfacimento  dell'esigenza  giustifica- 
tiva è  il  compito  specifico  dell'etica,  l'esigenza  esecutiva  in- 
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vece  è  oggetto  di  indagine  psicologica,  è  problema  pedagogico 
e  politico,  scissa  dall'indagine  propriamente  etica  anche 
se  ispirantesi  ad  essa  [ibidem,  p.  20  e  sgg.). 

Il  Limentani  rifiuta  di  questa  concezione  la  scindibilità 
delle  due  esigenze,  quella  giustificativa  e  quella  esecutiva, 
in  quanto  questa  implichi  la  primarietà  della  nozione  di 
Bene  rispetto  a  quella  di  Dovere,  la  necessità  di  legittimare 
l'assunzione  di  un  fine  della  nostra  condotta  come  assoluta- 
mente preferibile  a  tutti  gli  altri  possibili  come  assoluta- 
mente buono,  perchè  la  norma  ad  esso  ordinata  sia  sentita 
come  obbligatoria:  essenziale  all'etica  sarebbe  il  riconosci- 
mento del  giusto,  mentre  l'imperatività  della  norma  sarebbe 
conseguenza  di  quel  riconoscimento,  accidentale  in  quanto 
condizionata  dalla  permanente  trasgressibilità  della  norma 
stessa. 
//  dovere  con-  Per  il  Limentani,  il  rovesciamento  di  questo  rapporto 
dtziona  ti  bene.  ^^^  SCUSO  chc  uon  il  Bene  condizioni  e  fondi  il  Dovere,  ma 
questo  condizioni  quello,  è  reso  necessario  dal  convincimento 
che  non  esistano  beni  per  sé  stanti,  che  s'impongano  uni- 
versalmente a  tutti  i  soggetti  operanti  e  in  tutte  le  circostanze 
possibili.  Non  vi  sono  atti  che  siano  per  sé  buoni  o  cattivi, 
tah  cioè  che  la  natura  del  fine  cui  sono  diretti  basti  a  carat- 
terizzare come  morale  o  immorale  la  nostra  condotta.  Pel 
Limentani  non  il  riconoscimento  d'un  bene  oggettivo,  ma 
la  coscienza  d'un  obbligo  é  il  «  primum  »  che  l'etica  assume 
come  proprio  dato  fondamentale  :  l'individuo  é  agente  morale 
in  quanto  si  sente  tenuto  a  compiere  certe  azioni,  ad  astenersi 
da  certe  altre.  Ma  anche  questa  originarietà  del  sentimento 
dell'obbligo  non  é  da  intendere  nel  senso  che  in  base  ad  essa 
si  possa  e  si  debba  determinare  quali  forme  della  condotta 
siano  obbhgatorie  e  quali  quelle  da  cui  si  sia  tenuti  ad  aste- 
nersi: ciò  equivarrebbe  a  presupporre  che  certi  atti  come  tali 
sono  comandati  e  certi  altri  vietati,  precisamente  come  prima, 
nella  concezione  dell'Etica  quale  teoria  del  Bene  si  presup- 
ponevano fini  per  sé  stessi  buoni  e  altri  per  sé  stessi  cattivi. 
Come  prima  il  Bene,  così  ora  il  Dovere  non  può  esser  consi- 
derato come  un  attributo  conveniente  a  certe  azioni  e  ad 
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altre  no:  se  così  non  fosse,  la  questione  della  primarietà 
del  concetto  di  Bene  rispetto  a  quella  di  Dovere  o  viceversa, 
sarebbe  puramente  verbale  (dal  punto  di  vista  sostanziale 
è  indifferente  dire  che  un'azione  è  doverosa,  perchè  buona, 
o   che   è   buona   perchè   doverosa). 

«  Al  contrario,  il  Dovere  è  considerato  qui  come  un  fatto  //  dovere  come 
di  coscienza,  come  una  categoria  psicologica,  esprime  innanzi  '■"■^^sona  psico- 
tutto  un  atteggiamento  del  soggetto  di  fronte  a  taluni  mo- 
menti della  sua  vita  operativa.  Non  ci  sono  atti  obbligatori 
per  tutti  gli  individui,  bensì  per  ciascun  individuo  normale 
c'è  una  sfera  della  sua  attività,  varia  da  uno  all'altro,  entro 
la  quale  han  valore  e  significato  i  concetti  di  bene  e  di  male  ». 
Moralmente  buona  è  la  condotta  che  nelle  sue  manifestazioni 
esterne  si  svolge  in  armonia  con  la  coscienza  del  dovere, 
quale  è  costituita  nel  soggetto  operante.  Gh  atti  sono  buoni 
o  cattivi,  a  seconda  che  giacciano  o  no  nella  direzione  se- 
gnata dall'impulsività  del  sentimento  dell'obbligo.  Buona  o 
giusta  o  morale  è  quella  condotta  che  ciascuno  si  sente  ob- 
bHgato  a  seguire  {ibidem,  pp.  17-20).  «La  moraHtà  non  con- 
siste nel  seguire  una  determinata  forma  di  condotta  alla 
quale  competa  un  universale  assoluto  valore,  sì  piuttosto  nel 
seguire  quella  forma  di  condotta  che  si  senta  di  dover  seguire  ; 
la  immoralità  conseguentemente  è  data  dalla  contraddizione 
fra  la  coscienza  del  dovere  e  la  condotta  effettiva;  si  tratta 
di  un  certo  rapporto  tra  i  momenti  interiori  e  le  manifesta- 
zioni esterne  dell'attività:  la  colpa  morale  consiste  nel  dis- 
sidio tra  i  convincimenti  e  le  opere»  (p.  29).  «La  distinta 
figura  psicologica  d'una  coscienza  dell'obbhgo  è  un  dato 
dell'esperienza,  tant'è  vero  che  la  sua  essenza  è  argomento 
di  psicopatologia  (pazzia  morale)  ;  che  essa  si  rispecchi  nel- 
l'attività pratica  è  la  esigenza  morale  sovrana.  In  quanto 
poi  io  mi  sento  obbligato  a  una  forma  particolare  di  attività 
pratica,  esigerò  che  ogni  altro  individuo  senta  di  dover 
seguire  le  norme  corrispondenti  a  preferenza  delle  altre; 
ma  questa  non  può  non  essere  un'esigenza  secondaria  dal 
punto  di  \'ista  della  moraUtà,  se  non  addirittura  un'esigenza 
estranea  ad  essa.   Se  noi  potessimo  leggere  effettivamente 
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nell'altrui  coscienza  e  riscontrare  per  tutti  gli  uomini  una 
coincidenza  totale  tra  le  azioni  che  essi  compiono  e  Ìl  con- 
tenuto della  loro  coscienza  morale,  noi  potremmo  ben  dire 
raggiunto  -  per  vario  che  sia  quel  contenuto  -  il  grado  più 
alto  di  moralità  desiderabile»   [ibidem,  pp.  30-31). 

In    conclusione,    per    Limentani    il    supremo    imperativo 

morale  si  formula  così  :  «  opera  in  questo  modo,  perchè  in 

opera  come  sen-  questo  modo  Senti  di  dover  operare  »  (che  è  cosa  ben  diversa 

ti  di  dover  ape-  ^^  ^^jj-g .  ^^  ^^  ^jgyj  sentire  di  Operare  così  e  così  »,  formula 

rare.  .  ^■      •  i    n>      • 

che  esprime  la  concezione  universalistica  dell  etica,  nella 
quale  il  soggetto  che  valuta  pone  sé  stesso  come  un  assoluto, 
senza  tener  conto  delle  circostanze  particolari  nelle  quali  la 
sua  coscienza  morale  si  è  costituita  quale  è,  e  assume  quella 
coscienza  come  infallibile  principio  di  discriminazione  tra  il 
bene  e  il  male).  «  Il  dovere,  che  è  l'astrazione  di  un  fatto 
psicologico  ultimo,  è  di  natura  formale,  e  comporta  pertanto 
ogni  maniera  di  contenuti;  e  il  bene  morale  non  può  farsi 
consistere  in  uno  o  altro  di  questi  contenuti,  bensì  neU'at- 
teggiarsi  della  condotta  coerentemente  al  riconoscimento  e 
al  sentimento  dell'obbUgazione  »  [ibidem,  p.  512).  È  assolu- 
tamente infondata  l'esigenza  di  stabiUre  quale  è  il  contenuto 
in  se  e  per  sé  buono,  quali  sono  i  principii  che  la  coscienza 
dell'individuo  particolare  accogherà  e  riconoscerà.  La  psi- 
cologia della  valutazione  porta  al  riconoscimento  di  una 
pluraHtà  di  punti  di  vista,  i  quah  con  le  loro  armonie  e  con 
le  loro  antinomie  le  forniscano  un  proprio  oggetto.  Ciascuna 
delle  moltephci  direzioni  costanti  del  nostro  volere  vanta 
diritti  o  accampa  pretese  sopra  l'uomo  tutto  quanto,  e  in 
questo  é  il  germe  dei  conflitti  nei  quali  si  esprime  la  proble- 
matica della  nostra  attività  pratica.  S'invoca  un  criterio 
alla  stregua  del  quale  siano  conciliati  i  contrari  e  superate 
le  contraddizioni.  Poiché  ciascuno  è  inclinato  a  pensare, 
qualora  abbia  risolto  per  proprio  conto  il  problema,  che  quella 
soluzione  da  lui  prescelta  sia  anche  «  la  »  soluzione  adeguata 
e  giusta,  si  spiega  la  tendenza  ad  assegnarle  un  valore  uni- 
versale, a  esigere  che  universalmente  venga  approvata  e 
fatta  propria  dagh  altri  [ibidem,  p.  513  e  sgg.). 
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Questa  concezione  del  Limentani  solleva  riserve,  dubbi,  gh  intenti  dei 
obiezioni,  di  cui  faremo  qualche  cenno  tra  poco.  Ma,  al  di  ^*'"^"'««^- 
là  di  tutte  le  critiche  anche  le  più  radicali  che  ad  essa  pos- 
sano muoversi,  è  da  riconoscere  innanzi  tutto  che  essa  è 
tutta  animata  e  sorretta  da  genuina  e  fervida  preoccupa- 
zione di  salvare  i  più  elevati  valori  morali.  Il  concetto  cen- 
trale che  morahtà  non  è  altro  che  fedeltà  -  nella  condotta 
effettiva  -  all'idea  liberamente  assunta  dal  soggetto  come 
il  proprio  dovere,  come  direttiva  che  la  coscienza  dell'obbhgo 
impone  alla  propria  azione,  significa  affermazione  del  valore 
supremo  della  persona,  quale  operosa  costruzione  della  pro- 
pria realtà  spirituale  nello  sforzo  di  sanare  il  dissidio  in- 
teriore inehminabile  dalla  vita  individuale,  con  l'assicurare 
l'effettiva  supremazia  di  ciò  che  è  sentito  come  doveroso  sulle 
tendenze  avverse:  in  quell'enunciazione  dell'imperatività 
della  coerenza  dell'atto  col  sentimento  del  dovere,  è  l'eco 
della  celebre  affermazione  kantiana  che  l'unico  vero  bene 
morale  è  la  volontà  buona  -  e  universale,  nel  suo  carattere 
puramente  formale  -  questo  valore  della  dignità  umana  con- 
sistente nella  fedeltà  pratica  al  proprio  sentimento  del  do- 
vere: nessuno  di  noi,  certo,  può  penetrare  il  segreto  della 
coscienza  degli  altri  individui  e  dare  un  giudizio  sulla  mo- 
ralità del  loro  operare,  ma  presumendo  in  tutti  la  sincera 
dedizione  di  ciascuno  all'idea  da  lui  sentita  come  doverosa, 
noi  sentiamo  negh  altri  individui,  anche  se  la  causa  per  cui 
combattono  con  sincerità  sia  diversa  e  perfino  antitetica 
alla  nostra,  uno  sforzo,  identico  al  nostro,  di  costruire  la  pro- 
pria personalità,  comprendiamo  il  senso  della  loro  azione 
e  questa  comprensione  si  trasforma  in  umana  simpatia, 
che  ci  affrateUa  anche  ai  nostri  nemici  nella  partecipazione  a 
uno  stesso  regno  spirituale,  —  E  non  manca  infine  nel  Limen- 
tani, sebbene  oscura  e  incerta,  l'aspirazione  a  porre  le  basi  per 
interpretare  il  mondo  degli  uomini  come  una  società  di  spiriti 
che  collaborano  all'opera  comune  di  costruzione  dell'umanità 
non  soltanto  in  ciascuno  di  noi  ma  anche  in  tutti  gh  altri  consoci. 

NobiHssime    aspirazioni    e    preoccupazioni,    queste,    che   Osservazioni 
pervadono  la  costruzione  speculativa  del  Limentani  dando 
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alle  sue  sottili  e  faticose  analisi  un  afflato  di  schietta  ed  ele- 
vata eticità.  Ma  gli  apparati  teoretici  che  egli  appresta  per 
la  soluzione  dei  problemi  che  l'esame  della  vita  etica  viene 
via  via  affrontando,  sono  adeguati  all'appagamento  di  quelle 
aspirazioni  e  preoccupazioni?  Qui  appunto  la  critica  solleva 
obiezioni  così  numerose  e  gravi,  da  giustificare  o  rendere  al- 
meno plausibile  la  conclusione  che  quella  dottrina,  piuttosto 
che  convaUdare  e  fondare,  rinneghi  le  esigenze  etiche  affer- 
mate, e  porti  al  dissolvimento  di  ogni  eticità.  Cosi,  all'esame 
dei  concetti  che  pel  Limentani  esprimono  i  vari  momenti  o 
elementi  costitutivi  dell'atto  fondamentale  della  costruzione 
del  valore  della  propria  personalità  individuale,  risulta  che 
la  «  coscienza  dell'obbligo  »  ossia  l'attribuzione  del  carattere 
d'imperatività  a  uno  dei  molteplici  e  contrastanti  fini  verso 
cui  ci  spingono  le  tendenze  e  inclinazioni  costituenti  la  nostra 
natura  di  esseri  fisio-psichici  e  sociah,  è  per  il  Limentani 
un  dato  di  fatto,  che  potrà  essere  spiegato  causalmente 
nella  sua  genesi;  ma  rifiuta  qualunque  tentativo  di  giusti- 
ficazione che  fondi  la  preferibilità  assoluta  del  fine  prescelto 
rispetto  agli  altri:  io  debbo  agire  così;  perchè  così  son  fatto, 
e,  in  forza  di  questa  mia  costituzione  di  fatto,  così  sento 
di  dover  agire:  la  coscienza  dell'obbligatorietà  non  è  che 
sentimento,  e  il  sentimento  è  espressione  della  mia  sogget- 
tività quale  è  di  fatto,  e  si  sottrae  ad  ogni  esigenza  giusti- 
ficativa. Può  questa  determinazione  del  mio  essere  quale 
mi  si  rivela  nel  sentimento  già  costituito  reggere  il  peso  della 
prospettiva  del  mio  dover  essere  ossia  della  mia  opera  mo- 
rale come  instaurazione  d'un  essere  che  è  da  costituire  come 
una  realtà  nuova  rispetto  a  quella  che  sentiamo  al  punto 
di  partenza  ?  D'altra  parte,  il  sentimento  mi  rivela  il  mio 
essere  individuale  quale  è  costituito  in  questo  momento, 
in  questo  punto  attuale  del  processo  di  formazione  della  mia 
individualità:  ma  in  ulteriori  momenti  questo  mio  essere, 
sotto  l'azione  dei  moltepUci  fattori  che  concorrono  a  costi- 
tuirlo, potrà  mutare,  e  il  sentimento  registrerà  questi  mu- 
tamenti e  potrà  portare  all'assunzione  di  fini  obbligatori 
diversi  da  quelli  che  attualmente  s'impongono  a  me.   Ora 
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è  lecito  domandare  se  la  possibilità  di  siffatta  mutevolezza 
possa  conciliarsi  con  la  funzione  che  al  fine  assunto  come 
obbligatorio  si  attribuisce,  di  bandiera  sotto  la  quale  io  com- 
batto la  mia  battaglia  morale,  di  causa  alla  quale  si  debba 
nell'azione  testimoniare  la  propria  fedeltà;  non  implica  tale 
funzione  una  costanza  e  continuità,  che  abbraccia  anche  i 
momenti  futuri  della  mia  esistenza  e  renda  possibile  l'unità 
e  coerenza  interiore  della  mia  personaUtà  ?  Ma  nulla  giustifica, 
nella  dottrina  del  Limentani,  la  pretesa  del  mio  fine  attuale, 
ad  estendere  il  proprio  predominio  al  futuro  :  il  cambiar  ban- 
diera, il  sostituire  alla  mia  causa  di  ieri  un'altra  causa,  non  altera 
quel  rapporto  formale  di  coerenza  tra  l'azione  e  il  dovere,  che 
è  l'essenza  della  moralità  e  il  tratto  costitutivo  della  personahtà. 

Se  il  valore  morale  della  mia  personahtà  sussiste  immu-  sì   devono  ri- 
tato  pur  nella  diversità  e  antitesi  dei  fini  che  io  posso  assu-  ^P^^^"-^^  ^^,'^''^  * 

^  _  ,  ...  .  programmi   op- 

mere  come  obbhgati  in  momenti  diversi  dal  mio  operare,  è  pressivi? 
chiaro  che  questo  concetto  formale  della  personalità  può 
essere  esteso  anche  agh  altri  individui:  ma  con  questa  con- 
seguenza palesemente  contraddittoria,  che,  mentre  da  un 
lato  si  afferma  che  ogni  personahtà  merita  rispetto  essendo 
assoluto  il  valore  morale  di  essa,  dall'altro  lato  deve  essere 
non  solo  compresa  ma  giustificata,  in  questo  o  queU'individuo, 
la  fedeltà  a  una  causa  che  implichi  il  programma  di  oppres- 
sione o  addirittura  di  soppressione  violenta  delle  personahtà 
altrui.  Non  posso  simpatizzare,  in  nome  di  una  presunta 
comune  umanità  con  un  altro  individuo  il  quale  si  arroga 
il  diritto  -  anzi  come  dovere  -  di  farsi  persona  attraverso 
l'osservanza  di  un  principio  che  è  negazione  di  una  comune 
umanità,  un  principio  di  sopraffazione  deUe  personahtà 
altrui.  Di  comune  a  tutti  i  soggetti  che  intendono  essere 
membri  del  regno  dello  spirito  attuantesi  nel  mondo  degli 
uomini  è  il  diritto  e  dovere  di  essere  coerenti  con  sé  stessi: 
ma  è  un  requisito  questo  che,  nella  sua  formahtà,  nella  sua 
indifferenza  per  il  contenuto  del  fine  e  della  norma  con  cui 
l'individuo  si  sente  obbhgato  ad  essere  coerente,  ha  un'uni- 
versahtà  che  non  ehmina  ma  ribadisce  la  chiusura  dell'in- 
dividuo in  sé  stesso,  in  una  radicale  estraneità  agh  altri. 
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Il   positivismo        6.  Il  sociologismo  di  Alessandro  Levi.  —  Uno  svi- 
cnhco  cerca  ti  i^ppo  autonomo  del  positivismo  sociale  troviamo  in  un  altro 

senso  dei  fatti.        -^  -^  ^ 

scolaro  dell'Ardigò,  Alessandro  Levi  (1881-1953)  che,  dopo 
aver  schizzato  a  vent'anni  le  vie  fondamentali  del  proprio 
pensiero  in  Determinismo  economico  e  psicologia  sociale,  si 
specializzò  poi  in  iìlosofìa  del  diritto  [Per  un  programma  di 
filosofia  del  diritto,  1905)  e  insegnò  tale  discipHna  in  varie 
Università,  da  ultimo  a  Firenze.  Classici  sono  rimasti  i  suoi 
Contributi  ad  una  teoria  filosofica  dell'ordine  giuridico  (1914) 
e  il  saggio  su  Filosofia  del  diritto  e  tecnicismo  giuridico  (1920), 
nonché  la  Teoria  generale  del  diritto  (1950).  Dopo  la  sua 
morte.  Guido  Fassò  curò  la  raccolta  in  due  volumi  degli 
Scritti  minori  di  filosofia  del  diritto,  coiTedandoli  di  una 
completa  bibliografia  (1957).  Politicamente  Alessandro  Levi 
aveva  simpatia  per  il  sociaHsmo,  espressa  nei  lavori  su  La 
filosofia  politica  del  Mazzini  (1917)  e  II  positivismo  politico 
di  Cattaneo  (1928);  e  nell'analisi  concreta  dei  fatti  sociali, 
pur  restando  fedele  al  modello  di  quello  che  egli  chiamò 
«  positivismo  critico  »,  seppe  fare  i  conti  anche  con  le  esi- 
genze messe  innanzi  dall'idealismo  storicistico.  L'accerta- 
mento dei  fatti,  nella  sfera  dei  fenomeni  sociali,  non  può 
per  lui  andare  disgiunto  dalla  penetrazione  del  senso  dei 
fatti  medesimi,  in  cui  si  manifesta  la  coscienza  collettiva  dei 
gruppi  sociali.  Questo  tradursi  della  psiche  umana  collettiva 
nei  fatti  sociaU  è  oggetto  di  uno  studio  che  può  dirsi  di  «  fe- 
nomenologia positiva  »,  e  che  rappresenta  un'interessante 
risposta,  da  parte  di  un  ricercatore  formatosi  in  clima  posi- 
tivistico, al  nuovo  modo  storicistico  e  non  più  naturahstico 
di  intendere  i  fatti. 

II. 

FENOMENISMO,  SUPERREALISMO 
E  SCETTICISMO 

7.  Il  Fenomenismo  di  Guastella.  —  Al  di  fuori  dei 
quadri  della  scuola  ardigoiana  con  i  suoi  sviluppi  e  le  sue 
crisi,  si  delinearono  in  ItaUa  nei  primi  decenni  del  secolo 
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indirizzi  filosofici  d'ispirazione  o  orientamento  più  o  meno 
schiettamente  positivistico.  L'assunzione  dell'esperienza  sen-  L'esperienza 
sibile  -  interpretata  in  senso  naturalistico  -  a  fonte  prima  *^"**  *  ^' 
dei  criteri  di  soluzione  dei  problemi  del  conoscere,  della 
realtà,  della  moralità,  l'avversione  ad  ogni  forma  d'apriori- 
smo o  di  presupposti  metafisici,  un  atteggiamento  decisa- 
mente polemico  verso  l'idealismo  assoluto  che  veniva  pren- 
dendo n  sopravvento  nella  cultura  italiana,  sono  tratti 
comuni  a  taH  indirizzi  :  tra  questi  i  più  rilevanti  per  la  natura 
delle  posizioni  in  cui  sboccano,  sono  il  fenomenismo  del 
GuasteUa,  il  superrealismo  dell' Orestano,  lo  scetticismo  e 
relativismo  del  Rensi,  del  Levi  e  del  Tilgher. 

Cosmo  Guastella  (1854-1922)  professore  di  filosofia  teo- 
retica all'Università  di  Palermo  dal  1903  fino  alla  morte, 
si  era  formato  nel  clima  del  positivismo  italiano,  ma,  risa- 
lendo alle  fonti  lontane  di  esso,  e  più  particolarmente  al 
classico  empirismo  inglese,  era  giunto  a  formulare  una  dot- 
trina sistematica  sul  pensiero  e  sull'essere,  che  è  in  sostanza 
una  rimeditazione  e  rielaborazione  delle  tesi  fondamentali 
di  Stuart  Mill,  sviluppate  fino  alle  estreme  conseguenze. 
Espose  le  sue  idee  in  opere  ponderose  {Saggi  sulla  teoria 
della  conoscenza:  Saggio  primo:  Sui  limiti  e  l'oggetto  della 
conoscenza  a  priori,  1897;  Saggio  secondo:  Filosofia  della 
Metafisica  in  2  voli.,  1905;  Le  ragioni  del  Fenomenismo, 
in  3  voli.,  1921-22).  Ma  nonostante  il  rigore  logico  della  sua 
trattazione  e  la  fermezza  intransigente  con  cui  sostenne  le 
sue  idee,  queste  non  ebbero  larga  ripercussione  nel  pensiero 
italiano,  sia  per  l'indole  sohtaria  dell'Autore,  sia  per  la  scarsa 
novità  dei  motivi  fondamentali,  sia  per  l'avanzare  vittorioso 
dell'ideaUsmo  nella  stessa  scuola  (per  alcuni  anni,  nell'Uni- 
versità di  Palermo,  accanto  al  Guastella  insegnò  il  Gentile). 

Non   è   possibile    oltrepassare   il   mondo   dell'esperienza:   impossibilità 
fuori  dell'esperienza  non  c'è  nulla  e  non  è  pensabile  nuUa.  l'esperZma"^^^ 
Ed  esperienza  significa  sensibilità:   pensare   è   sentire,   cioè 
presenza  o  avvertimento  immediato  di  determinazioni  qua- 
litative  concrete   e   particolari,   senza   che   questo   implichi 
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Problema     del- 
l'oggettività. 


Nominalismo. 


un  ente  distinto  da  esse  a  cui  esse  siano  presenti  o  da  cui 
siano  avvertite:  quel  che  si  dice  soggetto  dell'esperienza  o 
io  non  è  esso  stesso  che  un  insieme  di  sensazioni  anche  se 
illanguidite  o  deboh  nella  forma  di  immagini  o  rappresen- 
tazioni. E  d'altra  parte  quelli  che  diciamo  oggetti  reali, 
essendo  un  insieme  di  sensazioni,  sussistono  se  e  in  quanto 
essi  sono  sentiti  :  «  esse  est  percipi  ».  Se  la  conoscenza  ha 
per  oggetto  la  verità  come  accordo  tra  pensiero  e  essere, 
nessun'altra  dottrina  è,  secondo  il  Guastella,  in  grado  di 
dare  a  quest'accordo  che  è  la  verità,  un  fondamento  altret- 
tanto sicuro  quanto  la  sua,  che  considera  essere  e  pensiero 
fatti  della  stessa  stoffa,  la  sensazione. 

Ma  su  queste  basi  non  si  spiega  la  possibilità  di  un  co- 
noscere oggettivo,  del  sapere  scientifico,  le  cui  verità  hanno 
la  pretesa  di  valere  universalmente,  di  essere  leggi  della 
realtà,  soverchianti  la  provvisorietà  e  parziahtà  e  causaUtà 
delle  immediate  esperienze  soggettive.  Occon^e  dunque,  a 
questo  scopo,  ammettere  principii  ultrasensibiH  ?  e  attri- 
buire al  pensiero  il  potere  di  oltrepassare  i  limiti  dell'espe- 
rienza e  di  procedere  a  priori  alla  conquista  di  verità  ogget- 
tive? Il  Guastella  lo  nega  risolutamente,  e  per  riaffermare 
il  suo  radicale  empirismo  sottopone  a  un  esame  critico  la 
teoria  del  pensiero,  nella  tradizionale  distinzione  dei  tre 
momenti  di  esso,  il  concetto,  il  giudizio,  il  ragiona- 
mento. 

Per  quel  che  riguarda  il  concetto,  di  esso  non  può  darsi 
che  un'interpretazione  nominahstica  :  esso  cioè  è  im'entità 
puramente  verbale,  un  nome  che,  riferito  alla  realtà,  non 
designa  un  contenuto  nuovo  rispetto  a  quello  sensibile  -  i] 
cosiddetto  intelligibile  universale  -,  ma  sempUcemente  una 
molteplicità  di  sensazioni  concrete  e  particolari:  è  assurdo 
attribuire  realtà  alle  astrazioni  concettuah,  perchè  queste 
sono  immagini  generali,  ed  è  impossibile  ammettere  che  esi- 
sta un  reale,  per  esempio  un  uomo,  che  possegga  i  carat- 
teri comuni  all'umanità  senza  quei  caratteri  particolari 
che  distinguono  un  uomo  da  un  altro  nella  sua  concreta 
particolarità. 
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Quanto  al  giudizio,  esso  è  affermazione  di  rapporti  tra  11  giudizio  come 
dati  sensoriaU  e  tra  immagini.  Ora  pel  GuasteUa  i  rapporti  \Z^f^'ZZu^' 
più  generali  tra  le  cose  sono  quelli  di  tempo  e  di  spazio, 
sono  sequenze  o  coesistenze:  e  questi  non  possono  essere 
offerti  che  dall'esperienza  effettiva  delle  cose,  sono  a  po- 
steriori: la  presenza  -  al  pensiero  -  della  nozione  o  imma- 
gine di  ciò  che  in  una  sequenza  è  l'antecedente,  perchè  in 
esso  il  pensiero  stesso  vi  trovi  il  fondamento  del  passaggio 
al  conseguente.  Ma  accanto  ai  rapporti  di  sequenza  e  coesi- 
stenza il  Guastella  pone  un'altra  classe  di  rapporti,  quella 
della  somigHanza  e  dissomigHanza  ;  la  cui  affermazione  è 
il  contenuto  di  quei  giudizi  ch'egH  chiama  comparativi. 
Ora  per  questi  non  è  necessario  il  ricorso  all'esperienza 
delle  cose,  basta  la  comparazione  delle  nozioni  o  idee  di  esse  : 
non  c'è  bisogno  di  percepire  due  gruppi  di  due  oggetti  cia- 
scuno da  una  parte  e  di  un  altro  gruppo  di  quattro  oggetti 
dall'altro,  ma  basta  la  comparazione  dei  concetti  (imma- 
gini) di  essi,  per  scorgerne  l'uguaghanza  (somigHanza),  come 
basta  la  comparazione  delle  immagini  di  verde  e  di  giallo 
per  affermarne  la  differenza:  e  dunque  la  vaHdità  di  questi 
giudizi  è  a-priori,  e  solo  successivamente  è  trasferibile  nelle 
cose.  La  matematica  è,  secondo  il  Guastella,  costituita  di 
giudizi  di  somigHanza,  e  perciò  è  scienza  razionale  a-priori. 
Ma  appunto  perchè  i  giudizi  a  priori  non  hanno  riferimento 
aUa  realtà,  l'ammissione  di  essi,  secondo  GuasteUa,  non 
incide  menomamente  sul  valore  del  principio  che  solo  l'espe- 
rienza sensibile  consente  la  conoscenza  deUa  realtà:  l'empi- 
rismo radicale  non  è  intaccato.  Solo  i  giudizi  esistenziali 
concernono  le  cose,  mentre,  i  rapporti  di  somigHanza  non 
sono  nuUa  di  oggettivo,  non  fanno  parte  del  contenuto  dei 
singoH  termini,  ma  sono  il  risultato  di  una  sintesi  mentale. 
Pertanto  le  scienze  fisiche  come  queUe  storiche  sono  costi- 
tuite di  giudizi  esistenziaH  e  sono  scienze  sperimentaH, 
mentre  le  matematiche  sono  costituite  di  giudizi  compa- 
rativi e  riguardano  le  idee. 

Con   ciò,   non  è   ancora  risolto  il  problema  deUa  possi-   Possibilità  delia 
biHtà  deUa  scienza  come   sapere   oggettivo,   come   determi- 


sctenza. 
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nazione  di  leggi  universali  dei  fenomeni.  I  rapporti  di  se- 
quenza e  di  coesistenza  constatabili  nell'esperienza  sono 
particolari:  il  passaggio  all'universale  è  compito  di  quel 
terzo  momento  del  pensiero  che  è  il  ragionamento,  di  cui 
l'unica  forma  legittima  per  l'empirismo  è  l'induzione.  Il  fon- 
damento dell'induzione  è  la  costanza  di  certi  rapporti  di 
sequenza  e  di  coesistenza  constatata  nell'esperienza  passata. 
Ma  questo  non  basta  ancora  per  la  trasformazione  di  un 
certo  rapporto  in  legge:  a  ciò  si  esige  che  la  costanza  del 
rapporto  constatata  nell'esperienza  passata  sia  estesa  alla 
esperienza  futura,  esige  cioè  che  il  futuro  sia  conforme  al 
passato.  Ma  la  credenza  nell'uniformità  della  natura  è  un 
postulato  indipendente  dall'esperienza.  Qui  non  soccorre 
più  l'empirismo.  E  si  profila  nella  conclusione  l'ombra  dello 
scetticismo  humiano. 
Uiiiusione  me-  Un  empirismo  così  radicale  come  quello  del  Guastella 
tafistca  va  spie-  esclude  qualunque  forma  di  conoscenza  metafìsica.  Eppure, 
egU  riconosce  come  permanente  e  irresistibile  la  tendenza 
dello  spirito  umano  a  oltrepassare  il  mondo  dell'esperienza 
e  ad  ammettere  una  realtà  assoluta  soprasensibile.  Per- 
tanto egh  ritiene  che  compito  del  filosofo  sia  quello  di  mo- 
strare insieme  con  l'illusorietà  del  sapere  metafìsico  la  genesi 
psicologica  del  suo  necessario  formarsi.  La  dimostrazione 
della  illusorietà  della  conoscenza  metafìsica  comprende 
i)  la  critica  -  condotta  sul  modello  dell'empirismo  inglese, 
da  Locke  a  Hume  e  al  Mill  -  dei  due  concetti  fondamentali 
di  causalità  efficiente  e  di  sostanza,  intesi  come  arbitraria 
trasformazione  d'una  sequenza  temporale  attestata  dall'espe- 
rienza in  connessione  necessaria  tra  antecedente  e  conse- 
guente (produzione  del  secondo  da  parte  del  primo)  per  quel 
che  riguarda  la  causa,  e,  per  quel  che  riguarda  la  sostanza, 
d'un  rapporto  di  coesistenza  tra  varie  rappresentazioni 
quaUtative  in  un  qualcosa  di  distinto  da  esse  che  ne  costi- 
tuisca come  il  sostrato  permanente;  -  l'arbitrarietà  del  pro- 
cedimento psicologico  da  cui  si  origina  l'aspirazione  alla 
conoscenza  di  una  realtà  ultrasensibile,  ossia  della  tendenza 
a  estendere  alla  totahtà  dei  fenomeni  -  a  noi  non  famihari  - 
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le  spiegazioni  -  o,  meglio  le  presunte  spiegazioni  -  che  dei 
fenomeni  a  noi  più  familiari  si  crede  di  poter  dare  mediante 
il  concetto  di  causazione  efficiente.  In  altri  termini,  si  ritiene 
che  al  senso  comune  e  all'intelletto  che  non  ha  fatto  ancora 
la  critica  di  sé  e  delle  sue  nozioni,  sembra  che  l'esperienza 
a  noi  più  familiare  presenti  due  tipi  di  causazione  efficente 
dei  fenomeni,  l'azione  dello  spirito  sul  corpo  (cioè  la  pro- 
duzione dei  movimenti  del  nostro  corpo  da  parte  dello  spi- 
rito) e  l'urto  di  un  corpo  con  un  altro  corpo  come  causa  dei 
movimenti  di  questo.  L'evidenza  di  questi  due  modelli  di 
causazione  autorizza  ad  estendere  l'uno  o  l'altro  di  essi  a 
tutti  quanti  i  fenomeni  e  si  hanno  così  le  due  classi  di  si- 
stemi metafisici  apparsi  nella  storia  del  pensiero,  cioè  i  si- 
stemi spirituaUstici  (che  antropomorficamente  scorgono  in 
tutta  la  realtà  l'azione  causale  dello  spirito)  e  quelli  mecca- 
nicistici che  considerano  tutta  la  realtà  come  un  complesso 
di  urti  reciproci  dei  corpi.  Ma  secondo  il  Guastella  questa 
tendenza  psicologica  a  univerzalizzare  rapporti  che  al  più 
valgono  per  l'esperienza  più  famihare  a  noi  uomini  non 
è  per  nulla  giustificata,  e  pertanto  la  «  filosofia  della  meta- 
fisica »  è  dimostrazione  deU'iUusorietà  della  metafisica  stessa. 

La  fallacia  dei  sistemi  metafisici,  dimostrata  attraverso 
la  critica  empiristica  del  concetto  di  causahtà  efficiente, 
è  confermata  dalla  critica  empiristica  del  concetto  di  so- 
stanza. 

Il  senso   comune   e   l'intelletto   non   critico    credono    di   Fallace  concet- 
scorgere  nelle  esperienze  dei  fenomeni  esterni  a  noi  più  fa-  '°  '^^ .  ^°^^"'^^"' 

°  ^  ^  materiale  o  spi- 

miUari  permanenza  o  identità  con  sé  stesso  di  qualcosa  rituale. 
che  si  manifesta  nel  divenire,  ossia  nel  sorgere  e  nello  scom- 
parire di  qualità  sensoriaU,  ma  non  si  esaurisce  in  esso,  in 
quanto  non  nasce  e  non  muore.  E  col  sohto  passaggio  dal 
famihare  al  non  famihare  s'interpreta  tutto  il  mondo  esterno 
come  una  plurahtà  di  sostanze  materiali  immutabih,  le  cui 
diverse  posizioni  reciproche  nello  spazio  determinerebbero 
le  variazioni  quahtative  costituenti  il  divenire.  Si  formano 
così  1  sistemi  metafisici  materiahstici  o  meccanicistici,  tra 
cui  l'atomismo.  Ma  la  critica  scopre  l'illusorietà  del  concetto 

8.  —  Lamanna.  Storia  della  filosofia.  VH. 
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di  identità  sostanziale  delle  cose,  in  quanto  nell'esperienza 
non  v'è  nulla  di  permanente,  e  quindi  nessun  fondamento 
oggettivo  hanno  le  interpretazioni  metafisiche  materiali- 
stiche e  atomistiche.  Analogamente  è  illusoria  la  credenza 
che  l'esperienza  interna  ci  riveU  la  permanenza  e  identità 
di  una  sostanza  spirituale  o  anima,  perchè  questa  non  è 
altro  che  una  collezione  di  stati  di  coscienza,  e  quindi  infon- 
date sono  tutte  le  interpretazioni  metafisiche  di  orienta- 
mento  spirituahstico. 

Questa  critica  porta  alla  conclusione  che  la  filosofia 
dell'esperienza  deve  limitarsi  alla  constatazione  dell'esi- 
stenza di  quaUtà  sensoriali  e  di  dati  di  coscienza,  rifiutandosi 
di  ammettere  sostanze  materiali  o  spirituali.  È  soltanto  un 
pregiudizio  del  senso  comune  la  credenza  che  il  cosiddetto 
mondo  esterno  sia  costituito  da  corpi  che  esistono  per  sé 
quah  noi  li  percepiamo  ma  indipendentemente  dal  nostro 
percepirli:  che  siano  percepiti  o  no,  è  indifferente  per  il 
loro  essere.  Su  questo  pregiudizio  si  basano  tutte  le  forme 
di  reahsmo,  e  da  esso  derivano  le  antinomie  che  le  conce- 
zioni reahstiche  presentano  e  sono  per  esse  insuperabiH. 
Solo  liberandoci  da  questo  pregiudizio  si  ha  una  visione  coe- 
rente della  realtà,  quale  è  data  dal  fenomenismo  :  «  esse 
est  percipi  ».  A  questa  confutazione  del  realismo  e  alla  con- 
seguente dimostrazione  della  tesi  che  non  v'è  altra  realtà 
che  quella  degli  stati  di  coscienza  ossia  quella  della  nostra 
esperienza,  il  Guastella  dedica  la  sua  opera  conclusiva, 
Le  ragioni  del  fenomenismo   (3  voli.,   1921-23). 

8.  L'assiologia  di  C.  A.  Sacheli.  —  Uno  sviluppo 
originale  in  direzione  della  filosofia  dei  valori  fu  dato  al 
fenomenismo  del  Guastella  da  Calogero  Angelo  Sacheli 
(1890-1946),  scolaro,  oltre  che  del  Guastella,  del  pedago- 
gista Giovanni  Antonio  Colozza  (1857- 1943),  e  professore 
lui  stesso  di  pedagogia  a  Messina.  Il  primo  nucleo  di  scritti 
del  Sacheli  si  colloca  poco  dopo  la  fine  della  prima  guerra 
mondiale  {Assiologia,  1919;  Indagini  etiche,  1920;  Feno- 
menismo, 1926),  e  mira  soprattutto  a  scalzare  la  pretesa  di 
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una  struttura  concettuale  data,  che  offra  una  volta  per  tutte 
il  quadro  necessario  dell'attività  umana.  In  un  secondo 
gruppo  di  scritti  {Atto  e  valore  e  Ragion  pratica),  del  1938, 
il  Sacheli  mostra  che  riconoscere  la  concretezza  dell'imme- 
diato non  significa  negare  ma,  al  contrario,  salvaguardare 
i  valori  dello  spirito.  Il  proton  pseudos,  per  il  Sacheli,  è  cercar  n  valore  non  è 
di  ricondurre  il  valore  all'essere:  poiché  allora  il  valore  sarà  ^l^^^J^^^'^^^^''^' 
concepito  come  qualcosa  di  già  dato,  vuoi  come  fatto,  vuoi 
come  forma,  e  perciò  come  qualcosa  di  inerte,  di  irrilevante, 
che  cessa  pertanto,  non  solo  di  essere  valore,  ma  anche  di 
essere  comunque,  per  ridursi  al  nulla.  L'essere  va  bensì 
cercato,  ma  muovendo  dal  dover  essere,  senza  mai  pre- 
tendere d'averlo  trovato  compiutamente:  va  cercato  in  una 
tensione  continua.  Per  questo  il  reale  concreto  è  sempre 
mobile,  imprevedibile,  problematico,  caratterizzato  da  quella 
che  il  Sacheli  chiama  axiofenomenicità:  cioè  fenomenicità 
costituentesi  nella  tensione  verso  un  valore. 

In  questo  concetto  dell'esistere  si  può  notare  un  influsso, 
sia  della  «  critica  del  concreto  »  di  CarabeUese,  sia  dell'idea- 
lismo di  Gentile,  nel  senso  che  entrambi  stimolano  la  po- 
lemica del  SacheU  e  quindi,  in  parte,  lo  condizionano.  Contro 
il  primo,  il  SacheU  sostiene  infatti  il  vanificarsi  di  un  onto- 
logismo verso  cui  non  ci  si  muova  axiofenomenicamente  ; 
contro  il  secondo,  la  necessità  di  ammettere  una  plurahtà 
di  soggetti,  e  non  un  soggetto  unico  e  assoluto.  L'esigenza 
dell'alterità  è,  anzi,  il  principio  sintetico  originario  dell'espe- 
rienza, ciò  per  cui  l'esperienza  concreta  si  fa  nell'io,  in  vista 
dell'unità  con  l'altro  io.  Ciascun  io,  «  nella  sinteticità  con- 
creta che  egli  è,  è  chiamato  a  reaUzzare  quel  pieno  sé  stesso 
che  non  può  veramente  essere  un  me,  un  ego  -  che  distingue, 
separa  ed  oppone  -  ma  un  io  che  per  tale  mezzo  é,  in  ultima 
analisi,  quell'unicità  axiologica  cui  solo  siamo  necessaria- 
mente, interiormente  orientati»  [Ragion  pratica,  p.  316). 
Non  senza  forzature  e  oscurità,  il  Sacheh  si  sforza  così  di 
mettere  in  luce  una  vocazione  intimamente  axiologica  nel 
fenomenismo  della  filosofìa  moderna,  affacciatosi  con  Hume, 
e  soffocato  da  Kant  e  dai  postkantiani  sotto  strutture  a  priori. 
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g.  Francesco  Orestano  :  scienza  etica  e  «  super- 
realismo  ».  —  Francesco  Orestano  (1873-1945),  nato  nel 
Palermitano,  professore  di  filosofia  morale  e  di  storia  della 
filosofia  dal  191 1  al  1924,  lasciò  volontariamente  la  cattedra, 
dichiarando  di  voler  dedicare  tutta  la  sua  attività  all'ese- 
cuzione d'un  programma  speculativo  molto  ambizioso,  o 
forse,  più  propriamente,  presuntuoso:  la  costruzione  di  un 
Ricerca  di  sistcma,  nel  quale  da  un  lato  il  problema  etico  e,  più  in  ge- 
^ifica'^'^  ^"^""  ^^r^J-^'  dei  valori  umani,  dall'altro,  il  problema  della  realtà 
e  della  conoscenza,  impostati  su  basi  sperimentali,  avessero 
una  soluzione  rigorosamente  scientifica,  e  costituissero  quindi 
(pur  al  di  fuori  dei  quadri  della  scuola  positivistica)  una 
nuova  filosofia  positiva.  E  d'altra  parte  questa,  a  suo  giu- 
dizio, si  inseriva  nella  più  genuina  tradizione  del  pensiero 
italiano:  si  prestava  quindi  ad  essere  strumento  e  appoggio 
-  nel  campo  culturale  -  del  nuovo  regime  politico  instau- 
ratosi in  Italia,  a  difesa  e  incremento  dei  nostri  valori  na- 
zionali. Accademico  d'Italia  tra  i  primissimi  nominati  e  quale 
Presidente  della  Società  Filosofica  Italiana,  abile  orche- 
stratore  di  congressi  e  convegni  filosofico-politici,  l'Orestano 
con  una  campagna  ferocissima  di  poco  edificanti  polemiche 
svolse  un'accanita  concorrenza  con  l'ala  gentiliana  deU'idea- 
Usmo  -  da  lui  boUata  per  le  sue  origini  hegeliane  come  espres- 
sione deUo  spirito  germanico  -,  in  uno  sforzo  tenace  di 
soppiantarla  nella  funzione  di  filosofia  ufficiale  del  re- 
gime. 

I  primi  lavori  teoretici  concernono  la  fondazione  di  una 
nuova  etica:  e  con  essi  egli  carezzava  in  segreto  -  e  più  tardi 
lo  dichiarò  apertamente  -  l'idea  di  essere  il  Galilei  o  il  Newton 
deUa  scienza  del  bene  e  del  male,  /  valori  umani,  1907,  e  i 
Prolegomeni  alla  scienza  del  bene  e  del  male,  19 15,  sono  le 
più  importanti  tra  le  sue  opere. 

L'Orestano  presenta  un  programma  di  innovazione  nel- 
l'indagine dell'esperienza  morale,  perchè  questa  possa  assu- 
mere carattere  e  valore  di  una  vera  e  propria  scienza  quale 
«  esperienza  pura  »,  analogamente  alla  concezione  che  della 
scienza  dei  fatti  naturah  ha  formulata  l'Avenarius.  La  scienza 
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etica  non  può  essere  altro  che  la  descrizione  della  vita  mo-  Descrizione   di 
rale    da   cui   risultino   lepri   esprimenti   relazioni   funzionali  ^^!'^^^°^^  /""" 

00  ir  j  ztonah  costanti. 

costanti  tra  fenomeni  e  rappresentanti  la  massima  economia 
concettuale  rispetto  alla  varietà  infinita  dei  fenomeni  stessi, 
senza  alcuna  pretesa  normativa.  Si  aggiunge  che  la  scienza 
della  morale,  se  vuol  essere  scienza  veramente  positiva  e 
riuscire  alla  descrizione  più  completa  e  più  semplice  della 
realtà  etica,  deve  rendere  formali  i  propri  concetti,  senza 
dare  alcuna  definizione  concreta  del  bene  e  del  male,  né 
difendere  alcuna  intuizione  particolare  della  vita  morale, 
sia  egoistica  o  altruistica,  sia  individualistica  o  collettivi- 
stica, ecc.,  bensì  applicando  indistintamente  i  propri  con- 
cetti a  tutte  le  esperienze  morali,  dai  gradi  infimi  ai  su- 
premi. 

E  le  relazioni  funzionali  costanti  che  si  scoprono  nel-  /  valori. 
l'esperienza  morale  sono  i  valori:  l'atto  di  valutazione  è 
quello  che  la  scienza  morale  deve  innanzitutto  analizzare. 
Ogni  valutazione  è  reazione  di  un  oggetto  alla  soggettività: 
ma  a  proposito  della  natura  di  tale  reazione,  il  pensiero 
dell'Orestano  presenta  oscillazioni  e  incertezze  tra  la  per- 
suasione che  essa  sia  un  atto  di  coscienza  (reazione  psico- 
logica) e  l'altra  che  essa  comprenda  elementi  extra  psicolo- 
gici, inconsci  e  subconsci.  La  soggettività,  che  reagisce  nella 
valutazione,  è  per  l' Orestano  un  «  sistema  di  vita  »,  che 
presenta  una  composizione  multipla  e  pluricentrica  :  sotto 
l'aspetto  psicologico  è  polipsichica  nel  senso  che  nello  stesso 
individuo  si  trovano  più  centri  di  attività,  fonte  di  processi 
sconnessi  e  discontinui;  sotto  l'aspetto  organico  è  polizoico 
cioè  costituito  da  una  moltephcità  di  vite,  e  sotto  l'aspetto 
sociale  policoinotico.  Questo  sistema  di  vita  -  di  cui  la  co- 
scienza non  sarebbe  che  una  piccola  porzione  accanto  a 
quelle  dell'inconscio  e  del  subconscio  -  è  la  fonte  onde  pro- 
manano tutte  le  determinazioni  dei  valori  umani.  Ulteriore 
chiarificazione  della  natura  dell'atto  valutativo  sembra 
all'Orestano  la  riduzione  del  valore  a  uno  stato  di  interesse, 
inteso  non  nel  senso  intellettualistico  di  curiosità,  ma  in 
senso  bio-psichico,  come  reazione  della  personalità  nella  sua 
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totalità  bio-psichica,  riferita  al  suo  oggetto  determinato  e 
indeterminato  (il  che,  come  si  vede,  non  è  certo  una  chiari- 
II  subconscio,  ficazione).  Ma  per  quanta  importanza  possa  avere  neUa 
vita  della  personalità  il  subconscio  e  l'inconscio  e  per  quanta 
verità  sia  contenuta  neUe  lunghe  anahsi  che  l'Orestano  fa 
di  queste  zone,  rimane  indubitato  che  gli  elementi  inconsci 
e  subconsci,  intanto  possono  essere  riguardati  come  fattori 
della  mia  personahtà,  in  quanto  presentano  un  qualche 
rapporto  e  hanno  una  qualche  ripercussione  nella  coscienza, 
e  propriamente  in  quel  centro  di  essa  che  costituisce  l'unità 
di  tutte  le  sue  più  diverse  manifestazioni,  e  che  appunto 
chiamiamo  io.  Un  valore  è  valore  solo  in  quanto  vien  sentito 
come  tale  dalla  coscienza,  qualunque  siano  le  indicazioni 
che  da  questa  esperienza  cosciente  possano  trarsi  in  ordine 
aUa  realtà  extra-psichica,  qualunque  possano  essere  le  con- 
dizioni obiettive  di  essa,  tra  le  quali  appunto  rientrano  i 
fattori  subcoscienti  e  incoscienti.  E  questo  è  in  ultima  anahsi 
riconosciuto  dallo  stesso  Orestano  sia  quando  definisce  la 
valutazione  «  coscienza  riflessa  di  uno  stato  di  interesse  », 
sia  quando  risolutamente  afferma  che  «  la  coscienza  è  la 
vera,  l'unica  sede  della  vita  morale  »  e  quindi  della  attività 
valutativa  in  essa  imphcita. 

Ma  allora  noi  ci  domandiamo,  perchè  dichiarare  vano  il 
tentativo  di  spiegare  psicologicamente  il  fatto  della  valu- 
tazione e  respingere  la  teoria  deUa  funzione  valutatrice  come 
specifica  e  irriducibile  ad  altro,  quando  la  sua  equazione 
«  valore-interesse  »  è  espressione  diversa  di  questa  stessa 
tesi  e  non  denota  elementi  più  semphci  ai  quali  la  nozione 
di  valore  sia  riducibile  ? 
La  soggettività  NeU'equivoco  e  nel  vago  noi  restiamo  quando  l'Orestano, 
<^°J^^  '■'Sistema  insistendo  sul  concetto  che  la  soggettività  che  reagisce  al- 
l'oggetto nella  valutazione  è  un  «  sistema  di  vita  »,  e  che 
quindi  i  valori  sono  funzioni  dell'intero  processo  bio-psi- 
chico ossia  della  vita,  ne  deduce  che  la  vita  è  l'unità  di  mi- 
sura dei  valori  :  i  valori  si  misurano  dal  «  quantum  »  di  vita 
che  essi  impegnano  e  che  noi  siamo  disposti  a  concedere  loro. 
Il  concetto  di  vita  è  ciò  che  di  più  vacuo  e  indeterminato  si 
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possa  immaginare.  La  vita  è  im  complesso  di  funzioni  e  di 
attività,  le  quali  si  svolgono  nelle  direzioni  più  varie:  è  vita 
quella  dell'idiota,  come  è  vita  quella  di  Socrate  o  di  Gesù: 
a  quale  delle  due  debbono  venir  ragguagliati  i  diversi  valori, 
perchè  se  ne  possa  stabilire  una  serie  graduale  ?  La  vita  è 
il  campo  in  cui  l'attività  pratica  si  svolge,  diciamo  meglio 
è  la  materia  che  questa  attività  tende  ad  elaborare,  a  siste- 
mare, a  unificare;  è  chiaro  che  questa  sistemazione  ed  uni- 
ficazione non  potrà  esser  fatta,  se  non  alla  stregua  di  criteri 
e  principii  di  valutazione  che  non  possono  esser  fatti  dalla 
vita  stessa  ut  sic.  La  vita  può  anche  essere  considerata, 
come  vuole  l'Orestano,  il  quantum  d'energia  -  qualunque 
questa  sia  -  di  cui  in  ogni  istante  disponiamo  per  l'attuazione 
di  questo  o  di  quel  fine;  ma  è  chiaro  che  è  la  graduazione  dei 
fini  e  dei  valori,  presupposta  come  già  compiuta,  quella 
che  determina  la  misurazione  del  quantìim  di  energia  da 
mettere  al  servizio  di  questo  o  quel  fine,  e  non  viceversa. 
E  comunque  può  richiedersi  tanta  forza  fisica,  tanta  intel- 
hgenza,  tanta  energia  vohtiva,  tanto  coraggio,  ecc.,  per 
perpetrare  un  dehtto,  quanta  per  compiere  un  atto  di  sal- 
vataggio. Nessun  lume  ci  viene  in  proposito  dal  ricorso  a  una 
o  altra  delle  metafore  tratte  dalla  matematica,  che  per 
l'Orestano  rappresentano  come  lo  specimen  del  metodo  di 
misurazione  che  nello  studio  dell'esperienza  etica  deve  essere 
introdotto  perchè  questo  studio  sia  veramente  scientifico: 
{scire  est  mensurare).  Nessun  lume,  dicevo,  ci  viene  dalla 
possibihtà,  affermata  dall' Orestano,  di  rappresentare  i  di- 
versi valori  come  tante  frazioni  con  numeratore  vario  e  con 
comune  denominatore  -  la  vita  -,  quando  a  questo  deno- 
minatore, espresso  si  con  un  unico  simbolo,  si  dà  volta  a 
volta  un  valore  e  un  contenuto  diverso. 

In  questa  teoria  della  valutazione  in  generale  l'Orestano   Teoria  delia  va- 
inquadra  il  problema  del  carattere  differenziale  che  contro-  ^«^«^^o^^- 
distingue  la  valutazione  morale  dalle  altre  forme  d'interesse. 
E  ravvisa  questo  tratto  caratteristico  nel  riferimento  di  un 
oggetto  ad  un  concetto  unitario  della  vita  nella  totalità  dei 
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suoi  scopi:  il  fatto  morale  è  impiego  effettivo,  cosciente  e 
volontario  della  vita  in  funzione  di  un  concetto  di  essa,  con- 
siderata nella  totalità  dei  suoi  aspetti  e  delle  sue  relazioni; 
l'esperienza  morale  è  «  la  vita  che  pensa  e  vuole  sé  stessa  ». 
Nei  giudizi  morali  è  tutta  la  vita  in  questione,  non  la  vita 
puramente  vissuta,  ma  la  vita  secondo  un  concetto  o  ideale 
che  noi  ci  formiamo  di  essa  e  dei  suoi  scopi.  Questo  concetto 
o  ideale  è  il  vero  fondamento  di  tutti  i  giudizi  etici:  fonda- 
mento relativo,  perchè  soggetto  a  mutazioni  storiche  e  indi- 
viduah;  ma  una  volta  fissato,  agisce  come  principio  assoluto 
nella  determinazione  dei  valori  dipendenti,  e  non  c'è  momento 
particolare  della  vita,  che  non  si  possa  valutare  sotto  l'aspetto 
morale.  Il  centro  di  riferimento  delle  valutazioni  morali  è 
non  necessariamente  la  vita  neUe  sue  attuali  modalità  bio- 
logiche, ma  il  concetto  di  vita  nella  totalità  dei  suoi  scopi, 
sia  che  questi  scopi  confermino  o  sia  che  tendano  a  modi- 
ficare in  qualsiasi  modo  la  realtà  biologica  nel  piìi  largo 
senso  di  questa  espressione. 
u ideale.  Nella  valutazione  morale  dunque,  la  nozione  di  vita  che 

costituisce  per  l'Orestano  il  fulcro  della  dottrina  dei  valori 
umani,  si  comphca  con  l'introduzione  di  un  nuovo  elemento, 
il  concetto  o  ideale  di  vita:  e  questo  presenta  nuove  difficoltà 
e  incertezze.  Come  si  forma  questo  «  concetto  unitario  » 
della  vita,  a  cui  devono  essere  riferiti  tutti  i  valori,  perchè 
assumano  carattere  morale  ?  Se  s'è  detto  che  la  vita  è  l'unità 
di  misura  di  ogni  valore  e  quindi  anche  del  valore  dell'ideale, 
come  si  può  poi  affermare  che  è  l'ideale  l'unità  di  misura? 
L'Orestano  afferma  che  l'ideale  impone  la  propria  legge  alla 
vita,  e  parla  di  «  coscienza  di  dovere  »,  immanente  in  date 
valutazioni  e  determinazioni;  parla,  altresì,  di  un  soggetto 
che  ha  capacità  e  «  diritto  »  di  promulgare  ideaH  di  vita. 
Ma  invano  noi  cerchiamo  nella  dottrina  dell'Orestano  un'ana- 
lisi approfondita  della  nozione  di  dovere.  Per  lui  la  norma 
morale  non  è  che  lo  schema  astratto  e  costante  di  un'espe- 
rienza o  di  un  gruppo  di  esperienze  che  tendono  a  stabiLLz- 
zarsi  nella  ripetizione,  e  importa  la  proclamazione  di  volere 
e  la  coscienza  di  volere  persistere  in  tutti  i  casi  analoghi 
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nelle  medesime  disposizioni  valutative  e  nell'attività  cor- 
rispondente. Quando  poi  la  norma  è  concepita  e  proclamata 
in  termini  universali  non  soltanto  per  un  dato  soggetto, 
ma  per  una  moltitudine  di  soggetti  appartenenti  ad  una 
data  società  (e  tendenzialmente  per  la  totalità  dei  soggetti 
possibili),  quella  norma  si  chiama  legge;  e  le  leggi  morali 
sono  norme  e  sistemi  di  norme  che  dispongono  della  vita 
umana  nella  totalità  delle  sue  relazioni. 

Queste  sono  le  conclusioni  a  cui  l'OreStano  giunge  nella  Morale  econo- 
descrizione  della  vita  morale,  e  significano  la  pura  e  semplice  ^If^^^^^  mora  e 
constatazione  del  fatto  che  esistano  date  valutazioni  piìi  o 
meno  durevoli,  piii  o  meno  intense,  più  o  meno  costanti. 
Ma  quando  è  proposta  la  questione  della  legittimità  della 
coscienza,  dell'obbligatorietà  e  della  almeno  potenziale  uni- 
versalità delle  norme  e  leggi  morali  -  che  è  poi  la  questione 
centrale  dell'etica  -  l' Orestano  fa  una  distinzione  importan- 
tissima, che  minaccia  di  fallimento  il  programma  stesso  della 
fondazione  di  un'etica  scientifica.  E  la  distinzione  è  tra  due 
morali,  caratterizzate  dall' Orestano  come  morale  economica 
e  morale  elettiva  o  morale  dell'ideale.  La  prima  è  un  insieme 
di  norme  e  leggi  che  hanno  una  funzione  protettiva  della 
vita,  di  comandi  proibitivi  di  tutto  ciò  che  può  nuocere  alla 
vita,  e  costituiscono  l'ordine  etico  giuridico  avente  per  prin- 
cipio fondamentale  il  valore  assoluto  della  vita  biologicamente 
intesa  (vita  tanto  di  un  individuo  quanto  di  una  specie). 
Questa  morale  fondata  sulla  economia  della  vita  tende  al 
mantenimento  di  un  ordine  sociale  che  tuteli  ogni  vita  in- 
dividuale contro  qualunque  fattore  volontario  di  distruzione 
e  assicuri  a  tutti  il  libero  svolgimento  della  personalità.  Alle 
leggi  e  norme  della  morale  economica  è  riconosciuta  come 
essenziale  l'obbhgatorietà  e  universaHtà  ma  questa  si  risolve 
nel  consenso  sociale,  ha  la  sua  fonte  nella  autorità  dello  Stato. 
—  La  seconda  morale  invece  si  fonda  non  sul  valore  asso- 
luto della  vita  ma  sul  valore  assoluto  dell'ideale,  ossia  del 
concetto  di  bene  come  costituente  il  contenuto  spirituale  posi- 
tivo della  vita.  Questo  problema  comporta  soluzioni  varie 
sempre  più  libere  per  ciascuna  personaUtà  (e  perciò  è  detta 
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morale  elettiva).  Appunto  perchè  la  personalità  è,  come  s'è 
visto,  una  collettività  pluricentrica  e  i  vari  centri  di  funzioni 
sono  relativamente  autonomi,  ad  un  stesso  individuo  quel 
problema  presenta  conflitti  incomponibili  e  ineliminabili  anti- 
nomie. L'ideale  di  vita  è  assoluto  m.a  in  rapporto  all'individuo 
che  lo  formula  e  che  vi  si  sottomette,  anzi  al  momento  di 
vita  che  egli  attraversa.  I  contrasti  alle  antinomie  fra  i 
vari  ideali  di  vita  potrebbero  portare  ad  uno  scetticismo 
etico,  potrebbero  portare  a  credere  che  la  vita  si  svolge  a  caso 
senza  né  ordine  né  legge.  Ma  l'Orestano  arretra  innanzi  a 
questa  conclusione  negativa  e  si  hmita  a  dubitare  che  l'espe- 
rienza morale  e  forse  tutta  l'esperienza  umana  non  rivela 
al  pensiero  la  totaUtà  delle  sue  condizioni;  che  l'empiria 
esiga  l'integrazione  di  un  qualche  elemento  metempirico 
che  è  forse  l'elemento  essenziale,  ma  inafferrabile  per  la 
scienza,  avvolto  nel  mistero.  Mentre  si  voleva  fondare  sul- 
l'esperienza pura  l'etica  come  fondazione  scientifica  e  la 
distinzione  fra  bene  e  male,  alla  fine  sembra  inevitabile  il 
ricorso  alla  metafisica  come  tentativo  di  svelamento  del 
mistero.  L'Orestano  scrive  esphcitamente,  alla  fine  dei 
Prolegomeni:  «non  tutta  la  realtà  è  nell'esperienza.  Questo 
ci  dice  l'esame  scientifico  piiì  accurato,  esaurite  le  sue  più 
rigorose  indagini  fra  crescenti  oscurità  e  contraddizioni, 
alla  presenza  di  residui  che  ci  sfuggono.  Altra  volta  la  scienza 
era  invocata  a  far  piena  luce  in  tutto:  oggi  essa  non  fa  che 
adunare  prove  intorno  all'esistenza  di  un  mistero  inviolabile  ». 
V antinomia  del  Tra  le  antinomie  scaturite  dall'anafisi  dell'etica  imper- 
sacrtficto.  niata  nel  concetto  di  vita,  è  rilevata  dall' Orestano  in  parti- 

colare quella  relativa  al  dovere  che  l'etica  elettiva  impone 
del  sacrificio  assoluto  dell'individuo  per  la  causa  ideale 
trascelta.  È  quello  che  l'Orestano  chiama  il  paradosso  della 
guerra:  per  l'economia  della  vita  si  distrugge  la  vita:  l'ideale, 
funzione  della  vita,  può  pretendere  di  attuarsi  a  prezzo  della 
vita.  La  vita  è  per  il  soggetto  la  sola  vera  misura  che  il  sog- 
getto possiede,  della  realtà  e  del  valore:  come  può  una  fun- 
zione dipendente  di  essa,  cioè  l'ideale,  inghiottire  la  variabile 
indipendente,  cioè  la  vita?  Questo  paradosso  non  si  risolve 
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col  determinarne  un  certo  rapporto  di  quantità:  la  vita  è 
un  valore  assoluto  che  non  può  sottoporsi  a  misura  quan- 
titativa; le  vite  distrutte  nella  guerra  non  valgono  meno, 
sol  perchè  meno  numerose,  delle  vite  protette:  forse  erano 
anzi  le  piìi  valide,  le  più  nobili,  le  piìi  degne  di  vivere.  La 
guerra  è  un  «  tragico  esperimento  »  :  il  paradosso  della  guerra 
è  com.prensibile  solo  se  si  oltrepassa  l'individuo  mettendo 
un  legame  intrinseco  tra  esso  e  il  tutto.  Se  l'individuo  fosse 
veramente  individuo,  il  suo  sacrifìcio  per  la  sua  collettività 
sarebbe  assurdo.  Se  egli  s'immola  all'idea  del  tutto,  vuol 
dire,  che  questa  vive  in  lui  con  una  forza  e  un  valore  che 
trascendono  ogni  considerazione  individuale.  Quanto  più 
anzi  l'idea  del  tutto  vive  nei  singoli  ed  è  capace  di  assorbire 
e  disciplinare  tutte  le  altre  valutazioni,  tanto  più  il  sacri- 
fìcio individuale  diviene  facile  e  pronto.  E  quando  si  dice 
idea  del  tutto  s'intende  non  la  totalità  della  vita  individuale, 
ma  la  totahtà  dell'Essere.  Siamo  in  piena  metafìsica:  alla 
via  discendente  della  riflessione  verso  lo  sviluppo  formativo 
della  scienza  del  bene  e  del  male,  qui  l'Orestano  sostituisce 
la  via  ascendente,  per  la  quale  il  problema  morale  scientifi- 
camente trattato  diventa  tutto  il  problema  umano  :  problema 
della  verità  e  dell'errore,  della  certezza  del  dubbio,  del  pen- 
sabile e  dell'impensabile,  il  problema  della  coscienza  riflessa, 
del  destino  umano  universale.  Il  passaggio  è  determinato  La  crisi  delia 
dallo  spettacolo  tragico  della  guerra.  Fu  questo  -  dichiara  §"'^''''^- 
l'Orestano  nella  prefazione  all'opera  Nuovi  principii  -  ciò 
che  lo  indusse  a  una  riforma  del  pensiero,  per  renderlo  idoneo 
a  quella  più  integrale  comprensione  della  realtà  e  del  dive- 
nire naturale  e  umano  che  egH  chiama  nuovo  realismo  o 
iperrealismo;  al  quale  egli  dedica,  oltre  l'opera  ora  ricordata 
dei  Nuovi  principii  (1925)  parecchi  altri  scritti  successivi, 
tra  cui  il  più  importante  è  Verità  dimostrate  (1934).  (Alla 
fine  cfr.  il  volume  di  raccolta  di  saggi,  del  1939,  intitolato 
//  nuovo  realismo). 

Per  l'Orestano  il  problema  dei   problemi   della  filosofia  La  realtà  obiet- 
odierna  è  quello  della  realtà:  si  tratta  di  vedere,  contro  l'im-  *^^'^' 
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manentismo  prima  dominante,  se  si  possa  ammettere  l'esi- 
stenza e  determinare  la    struttura    d'una    realtà    obiettiva 
per  sé  stante,  indipendente  dal  soggetto, 
Antimmanen-         È   Sorprendente   che,    nel   procedere   alla   dimostrazione 
tismo.  della  sua  tesi  realistica  in  senso  anti-immanentistico,   l'Ore- 

stano  muova  da  premesse  che  sembra  significhino  l'accet- 
tazione in  pieno  deUa  posizione  immanentistica:  oggi,  egli 
dice,  non  è  più  lecito  dubitare  né  deUa  soggettività  deUe  espe- 
rienze, né  della  impossibilità  di  un  sapere  che  pretenda 
uscir  fuori  dall'esperienza.  Da  un  lato  l'esperienza  è  neces- 
sariamente relativa  alla  struttura  psico-fisica  e  logico-cate- 
goriale del  soggetto  dell'esperienza  stessa;  e,  dall'altro  lato, 
l'esperienza  è  invalicabile.  Ma  per  l'Orestano  questo  duplice 
riconoscimento  non  basta  a  negare  una  realtà  indipendente 
dal  soggetto,  ma  anzi  la  postula  a  vera  necessaria  integra- 
zione. Significa  andare  oltre  quella  premessa,  dedurne  che 
l'esperienza  sia  nulla  più  che  indice  d'una  realtà  soltanto 
soggettiva.  Negare  in  nome  dell'esperienza  una  realtà  tra- 
scendente è  già  oltrepassare  l'esperienza,  e  fare  dell'ontologia: 
posizione  arbitraria,  questa,  che  contraddice  le  premesse. 
E  questo  va  detto  non  solo  delle  esperienze  particolari  nelle 
loro  concrete  presentazioni,  ma  anche  delle  stesse  forme  a 
priori,  che  Kant  proclamò  soggettive  e  soltanto  soggettive, 
mentre  niente  autorizza  ad  escludere  che  esse,  oltre  che  forme 
a  priori  nel  soggetto,  siano  anche  schemi  oggettivi  dell'ac- 
cadere, o  abbiano  quanto  meno  un  analogo  oggettivo.  La 
subiettività,  una  volta  stabihta,  vieta  di  affermare,  ma  vieta 
anche  di  negare  ogni  e  qualsiasi  corrispondenza  tra  le  nostre 
esperienze  e  una,  sia  pure  ipotetica  realtà  transubbiettiva  : 
chi  lo  nega  viola  il  principio  della  subiettività  quanto  chi 
l'afferma.  Pertanto,  se  ne  desume  come  unica  conseguenza 
legittima,  non  la  soppressione  di  qualunque  riferimento 
trascendentale  della  nostra  esperienza  a  una  realtà  in  sé, 
ma  l'affermazione  della  problematicità  della  realtà  in  sé. 
Ogni  esperienza  nasce  e  si  fissa  con  un  suo  riferimento  onto- 
logico, cioè  con  un  senso  vettoriale  verso  una  sia  pure  ipo- 
tetica realtà  in  sé,  assunta  come  il  sustrato,  lo  sfondo,  ragione 
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e  misura  della  stessa  esperienza.  Ma  la  problematicità  di 
questi  riferimenti  ne  esige  una  continua  verificazione,  esclu- 
dendone l'accettazione  passiva  e  totale.  La  soluzione  del 
problema  della  realtà  in  sé  deve  per  l'Orestano  essere  in 
qualche  modo  positiva,  ancorché  parziale,  approssimata, 
provvisoria,  pena  la  vita;  perchè  noi  viviamo  effettivamente 
non  mai  tra  soU  fenomeni,  ma  tra  noumeni,  noumeni  noi 
stessi. 

Come  presupposto  di  tutta  la  trattazione  del  problema  La  «dimensio- 
ontoloedco,    l'Orestano    ammette    quella    che    egh    chiama  "^   trascenden- 

^  ^  ^  °  tale»    dell'espe- 

dimensione  trascendentale  dell'esperienza,  come  componente  Henza. 
costante  e  insopprimibile  di  tutta  l'esperienza  nel  suo  com- 
plesso e  di  ciascuna  esperienza  particolarmente  presa,  che 
ne  addita  i  riferimenti  a  una  realtà  in  sé,  a  un  ipotetico  sfondo 
noumenico,  trascendente  tutti  i  dati  componenti  l'esperienza 
stessa.  E  un  tale  riferimento  si  manifesta  in  due  direzioni: 
l'una  verso  un  non-io  (cose  esteme,  soggetti  altri  da  noi,  ecc.), 
e  l'altra  verso  il  nostro  stesso  io,  come  entità  tanto  nascosta 
e  misteriosa  e  inaccessibile  quanto  ogni  oggetto  o  non-io  a 
noi  estraneo.  E  in  questa  dupUce  direzione,  le  rivelazioni 
della  cosa  in  sé  che  riusciamo  a  coghere  sono  egofanie,  se 
riferibili  al  nostro  io  trascendente,  eterofanie  se  riferibih  a 
un  mondo  in  sé,  a  un  non-io.  Sulla  dimensione  trascenden- 
tale si  fonda  quella  che  l'Orestano  chiama  metafisica  del 
fatto  empirico.  La  dimensione  trascendentale  propone  per 
ciascuna  esperienza  un'ipotesi  di  ordine  ontologico  e  non 
soltanto  fenomenico;  ipotesi  suscettibile  di  verificazioni 
sperimentaU  soltanto  parziaU  e  provvisorie,  di  correzioni, 
integrazioni,  abbandoni  e  riprese.  La  dimensione  trascen- 
dentale costituisce  l'asse  non  solo  di  tutto  il  nostro  pensare 
e  conoscere,  ma  di  tutto  il  nostro  agire,  in  quanto  ad  essa 
noi  ci  appoggiamo  nel  trattare  i  fenomeni  sia  sul  piano  teo- 
retico,  sia  sul  piano  tecnico  e  pratico. 

La  questione  fondamentale  dell'ontologia,  secondo  l'Ore- 
stano, consiste  nell'esaminare  se  è  possibile  uscire  dalla 
problematicità  ontologica  delle  esperienze,  rimanendo  con  le 
esperienze   e   nella   esperienza.    Questo   problema   comporta 
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una  soluzione  positiva  solo  a  condizione  che  ammettiamo  a 
priori  di  poter  distinguere  con  criterii  interni  esperienze  da 
esperienze,  confrontare  cioè  le  esperienze  ontologicamente 
certe  con  le  dubbie  e  con  le  ingannevoli,  le  obiettivamente 
condizionate  dalle  incondizionate,  ecc. 
La  scala  ontoio-  Con  questo  intento  e  questo  procedimento  l'Orestano 
^'^'^"'-  crede  di  poter  ordinare  i  valori  ontologici  del  nuovo  realismo 

in  una  scala  ontologica  graduata  in  modo  che  i  gradi  supe- 
riori implichino  tutti  gli  inferiori,  ma  li  oltrepassino  aggiun- 
gendo ai  precedenti  indici  di  accrescimento  di  potere  e  di 
valore  umano. 

Questa  scala  è  così  costituita: 

i)  ricerca  e  verificazione  di  costanti  delle  esperienze 
implicante  la  ripetizione  delle  esperienze,  sia  la  ripetizione 
indipendente  dalla  nostra  volontà  (osservazione)  sia  ripe- 
tizione a  volontà  (esperimento)  :  la  scienza  è  tutta  un'ansiosa 
ricerca  di  tali  costanti; 

2)  verifica  delle  costanti  teoriche  scientificamente  ac- 
certate, negazione  integralmente  considerata:  l'uomo,  per 
la  soddisfazione  dei  suoi  bisogni,  svolge  un'azione  la  quale 
è  come  un  interrogatorio  a  una  realtà  in  sé,  proposto  con 
le  nostre  previsioni:  i  risultati  dell'azione  sono  altrettante 
risposte;  che  danno  sempre  un  valore  positivo  e  negativo 
alle  nostre  incognite  e  costituiscono  l'unico  controllo  che 
possediamo,  sebbene  e  soltanto  approssimativo  e  provvi- 
sorio, delle  nostre  verità  e  dei  nostri  errori  in  un  piano  non 
soltanto   fenomenico   ma   ontologico; 

3)  gli  atti  di  valutazione,  con  cui  si  trasfigura  in  senso 
umano  la  realtà  obiettivamente  data  e  vi  si  inseriscono 
realtà  umane  che  la  stessa  natura  ignora; 

4)  funzione  creatrice  di  realtà  tutte  e  soltanto  umane, 
Creazione  di  la  Creazione  del  mondo  dei  valori  umani:  creazione  che  ha 

luogo  non  soltanto  nella  sfera  circoscritta  di  una  personalità 
ma  nelle  costruzioni  storico-collettive  le  quali  danno  indi- 
cazioni pregnanti  e  provanti  il  realismo,  nel  grado  massimo 
consentito.  —  Questa  ontologia  non  è  più  confinata  ai  rilievi 


realtà  umane. 


F.  Orestano:  scienza,  etica  e  «  superrealismo  »         109 

di  date  costanti,  pur  utilizzandole  tutte;  essa  va  oltre  tutto 
ciò  che  è  già  acquisito  all'esperienza,  non  solo,  ma  che  possa 
esservi  empiricamente  dato.  Non  è  un'ontologia  passiva  e 
contemplativa,  ma  essenzialmente  attiva,  guerriera,  in  cui 
funzioni  creatrici  e  rivelazioni  trascendentali  (egofanie  ed 
eterofanie)  si  compenetrano  oltre  tutti  i  hmiti.  Per  essa  il 
mondo  non  è  più  una  quantità  data  ;  ma  il  soggetto  si  immette 
in  un  mondo  di  possibilità  sconosciute  e  sconfinate  e  marcia 
alla  conquista  di  posizioni  assolute.  Nel  mondo  dei  valori 
umani,  edificato  storicamente  da  intere  collettività  umane, 
i  valori  spiegano  tanta  piii  potenza  realizzatrice  propria, 
quanto  meno  sono  obiettivamente  condizionati.  Perciò  si 
graduano  essi  pure  in  una  scala  dai  più  ai  meno  condizionati, 
e  inversamente  dai  meno  ai  più  elettivamente  costituiti: 
valori  economici,  giuridici,  politici,  morali,  poetici,  religiosi. 
In  questa  gradazione  interna  del  mondo  dei  valori  umani 
si  va  da  queUi  che  segnano  un  massimo  di  dipendenza  o  con- 
dizionalità  obiettiva  (i  valori  economici)  a  quelH  (i  valori 
rehgiosi)  che  segnano  il  massimo  d'indipendenza  o  incondi- 
zionalità  empirica  e  fondano  realtà  umane  storicamente 
resistenti  e  universalmente  dominanti.  I  valori  rehgiosi 
trasformano  l'asse  ontologico  di  tutti  i  valori  umani  in  un 
sistema  metempirico:  la  categoria  dell'Assoluto  opera  in 
tutta  la  sua  estensione:  la  trascendenza  involge  e  domina 
tutta  l'immanenza  e  questa  si  potenzia  e  subhma  nella  tra- 
scendenza. Alle  egofanie  ed  alle  eterofanie  sono  congiunte 
le  teofanie. 

Tutti  i  gradi  di  questa  ontologia  dalla  prima  ricerca 
delle  costanti  dell'esperienza  al  più  alto  ed  efficiente  sforzo 
costruttivo  di  un  mondo  umano  in  funzione  del  Sopranna-  Anelito  ai  so- 
turale,  sono  pervasi  dall'anelito  a  una  realtà  non  illusoria.  P''^'^^^^^''^^^- 
Questo  slancio  di  continuo  superamento  riesce  a  fondare 
sistemi  di  realtà  spirituale  trasumananti,  a  cui  nessuna  realtà 
fisica  e  naturale  è  confrontabile  per  potenza  ordinatrice  e  per 
fecondità  creativa. 

Era    un    errore    di    prospettiva    della   vecchia    ontologia 
dare  per  veramente  reale  il  regno  della  natura,  e  per  reale 
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il  regno  dell'uomo  solo  in  quanto  assimilato  al  primo.  Per 
rOrestano  è  vero  il  contrario:  non  c'è  nulla  di  cosi  labile 
come  il  fenomeno  fisico,  e  nulla  di  più  resistente  e  fecondo 
di  realtà  del  mondo  dei  valori  umani,  che  la  stessa  natura 
è  incapace  di  porre  in  essere  e  che  l'uomo  crea  e  propaga 
all'infuori  di  ogni  dipendenza  da  modelli  fisici  e  naturali. 
La  scala  ontologica,  per  essere  umana,  non  è  mai  soltanto 
soggettiva,  e  per  essere  frutto  di  pensieri,  sentimenti  e  voli- 
zioni dell'uomo  non  per  questo  presenta  caratteri  di  realtà 
meno  imponenti,  anzi  più,  di  qualsiasi  più  potente  processo 
cosmico.  E,  poiché  ciascun  grado  superiore  non  solo  implica 
e  convahda  ma  anche  supera  tutti  i  gradi  inferiori,  l'Ore- 
stano  quahfica  il  suo  reahsmo  costruttivo  come  superrea- 
lismo.  Secondo  questo  realismo  costruttivo  il  processo  della 
conoscenza  non  è  mai  sempHce  adeguazione  passiva  a  una 
realtà  data,  ma  si  alimenta  di  un  attivismo,  che  concorre 
col  fatto  proprio  a  stabilire  la  consistenza  e  misura  della 
realtà  da  noi  conosciuta  e  vissuta.  Le  nostre  categorie  -  contro 
quel  che  pensava  Kant  -  non  hanno  impiego  e  significato, 
se  non  sono  riferite  alla  realtà  in  sé.  Esse  sono  gli  schemi 
relativamente  stabih,  benché  sempre  ipotetici,  alla  cui  stre- 
gua noi  tentiamo  di  congetturare  e  organizzare  l'accordo 
deUa  nostra  mente  con  una  vera  e  non  illusoria  realtà.  La 
loro  funzione  è  quella  di  ipotesi  trascendentale  e  più  precisa- 
mente di  ipotesi  di  lavoro.  Le  configurazioni  che  l'esperienza 
assume  in  esse  e  per  esse  sono  certo  simboliche,  ma  le  risposte 
che  noi  otteniamo  alla  nostra  inchiesta  logico-categorica 
della  realtà  hanno  sempre  un  significato.  Le  categorie,  come 
ipotesi  di  lavoro,  sono  da  conservare  finché  utili  e  da  abban- 
donare, se  sostituibiH  con  altre  più  feconde. 
//  «superreaii-  Nel  supcrrealismo  dell' Orestano  confluiscono:  i)  mo- 
tivi del  positivismo  (invalicabilità  dell'esperienza  nella  de- 
terminazione del  reale,  valore  della  scienza  come  attività 
formulatrice  di  costanti  relazionali  e  funzionali  dell'esperienza, 
rifiuto  dell' a-priorità  e  fissità  delle  strutture  categoriali  del 
pensiero,  da  considerare  invece  come  risultato  provvisorio 
d'un  processo  di  formazione  sempre  aperto,  concezione  dell'io 
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non  come  realtà  originaria  e  centro  e  sostegno  dell'esperienza 
ma  come  una  costruzione  mentale)  ;  2)  motivi  prammati- 
stici  {['azione  come  supremo  criterio  di  verifica  e  di  discri- 
minazione tra  vero  e  falso)  ;  3)  motivi  spiritualistici  (la  spi- 
ritualità umana  come  potenza  trasfiguratrice  di  tutta  quanta 
la  realtà  alla  luce  e  in  forza  di  valori  costitutivi  dell'essenza 
stessa  della  spiritualità,  e  come  potenza  creatrice  d'un  mondo 
umano,  grado  supremo  della  realtà  medesima,  culminante 
nell'Assoluto  divino).  Questi  motivi  di  cosi  diversa  prove- 
nienza e  così  eterogenei  sono,  nel  «  nuovo  realismo  »  del- 
rOrestano,  piuttosto  accostati  e  giustapposti  che  non  fusi 
organicamente  in  una  visione  veramente  unitaria,  e  gli 
sviluppi  di  essi  lasciano  tante  oscurità  e  ambiguità,  che  essi 
spesso  appaiono  asserzioni  gratuite  piuttosto  che,  come 
l'Orestano  pretende,  «  verità  dimostrate  ».  Lo  stesso  con- 
cetto di  «  dimensione  trascendentale  »  dell'esperienza,  che  è 
presentato  dall' Orestano  come  l'asse  della  sua  ontologia, 
non  è  sorretto  da  ragioni  che  valgano  a  dissipare  l'impres- 
sione che  esso  non  si  distingua  sostanzialmente  dall'esi- 
genza, puramente  psicologica,  che  è  alla  radice  di  ogni  reali- 
smo ingenuo.  L'ontologia  del  «  nuovo  reaUsmo  »  si  presenta 
come  la  trascrizione  in  chiave  trascendentlstica  di  quella 
rete  di  rapporti  che  l'immanentismo  pone  come  prodotta 
dall'io  e  insidente  nell'io. 

IO.    Lo    SCETTICISMO    E    IL    MATERIALISMO    FENOMENISTICO 

DI  Giuseppe  Rensi.  —  Giuseppe  Rensi  (1871-1941)  dopo 
avere  esercitato,  per  molti  anni  a  Verona,  sua  città  natale, 
e  nel  Canton  Ticino,  suo  rifugio  di  profugo,  l'avventura  e 
n  giornalismo  pohtico,  fu  professore  di  filosofia  nell'Istituto 
Superiore  di  Magistero  a  Firenze  e  poi  nelle  Università  di 
Messina  e  di  Genova,  fino  al  1934,  anno  in  cui,  avendo  ri- 
fiutato il  giuramento  di  fedeltà  al  fascismo,  fu  privato  della 
cattedra.  Dalla  fine  della  prima  guerra  mondiale  in  poi 
egh,  con  una  abbondante  produzione  filosofica,  si  fece  ban- 
ditore d'un  radicale  scetticismo,  denunciando  l'impotenza 
della  ragione  a  stabihre  principii  che,  oltre  le  moltepUci  e 

9.  -  Lamanna.  storia  della  filosofia.  VII. 
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contrastanti  opinioni,  permettano  un  qualsiasi  accordo  fra 
gli  uomini  nella  ricerca  del  vero,  nella  pratica  del  bene, 
nella  contemplazione  del  bello,  nello  sforzo  di  costruzione 
d'un  ordine  sociale  e  politico,  nell'aspirazione  al  divino 
Scrittore  popò-  come  fonte  di  fiducia  e  di  speranza.  E  si  conquistò  una  larga 
^"■^^-  cerchia  di  lettori,   anche  al  di  fuori  del  mondo  dei  filosofi 

di  professione.  Questa  quasi-popolarità  fu  favorita  dalle 
innegabiU  doti  di  scrittore  vivace  e  immaginoso;  dallo  spi- 
rito polemico,  pronto  agli  attacchi  piìi  violenti  contro  gl'idoli 
del  giorno,  a  cui  magari  egli  stesso  aveva  il  giorno  avanti 
bruciato  qualche  grano  d'incenso  (e  il  neo-idealismo  di  Croce 
e  Gentile  fu  l'oggetto  dei  colpi  più  duri),  pronto,  altresì,  alla 
difesa  della  causa  dei  vinti,  all'abilità  dialettica,  spesso  con- 
taminata -  se  non  soverchiata  -  da  capziosità  sofìstica,  nel 
raccattare  alle  fonti  piìi  eterogenee  e  lontane  e  accozzare 
insieme  argomenti  a  sostegno  delle  proprie  tesi,  con  scarso 
senso  della  prospettiva  storica,  più  per  estrinseca  giustap- 
posizione che  per  intima  rigorosa  connessione  logica;  infine, 
dalla  consonanza  dei  motivi  fondamentali  del  suo  speculare 
con  lo  stato  di  disorientamento  e  di  angoscia  dominante  in 
un'Europa  turbata  e  sconvolta  dalla  catastrofe  della  guerra 
mondiale,  della  rivoluzione  russa,  dal  croUo  di  vecchi  mondi, 
dalle  convulsioni  violente  di  lotte  tra  partiti  e  nazioni. 

Nella  lunga  prefazione  al  volume  che  può  considerarsi 
come  il  Manifesto  del  suo  scetticismo.  Lineamenti  di  filosofia 
scettica  (1919),  il  Rensi  insiste  nel  tentativo  di  dimostrare 
la  continuità  del  suo  pensiero,  quale  è  formulato  in  quest'opera, 
con  le  idee  direttive  di  scritti  antecedenti  :  e  rileva,  in  parti- 
colare, i  titoH  significativi  dei  due  hbri,  Le  antinomie  dello 
Spirito,  1910,  e  Sic  et  non,  1911,  oltre  che  l'orientamento 
Le  antinomie  generale  dell'altro  volume,  La  trascendenza,  1904,  per  mo- 
deiia  ragione,  strare  chc  in  tutte  e  tre  queste  raccolte  di  saggi  è  chiaro 
l'intento  di  mettere  in  luce  l'insuperabile  e  reciproco  contrasto 
tra  le  posizioni  che  la  ragione  prende  di  fronte  ai  problemi 
fondamentah  della  morale  e  della  rehgione  [Lineamenti, 
pp.  vii-viii) .  Ma  è  da  notare  che  qui  si  tratta  di  un  atteggia- 
mento che  è  soltanto  antidogmatico  e  critico,  non  ancora 
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propriamente  scettico:  la  negazione  non  è  definitiva,  solo 
si  esclude  la  possibilità  di  giungere  -  attraverso  l'esame  com- 
parativo di  ipotesi  anche  opposte  -  a  una  ricostruzione  sin- 
tetica: positiva.  È  l'atteggiamento  che  esplicitamente  viene 
affermato  dal  Rensi  stesso  nel  dehneare,  nel  1906,  il  program- 
ma della  rivista  «Coenobium»  (di  cui  fu  per  parecchi  anni 
«  magna  pars  ») ,  a  cui  pure  fa  riferimento  la  prefazione  ci- 
tata :  «  Qualche  millennio  di  svariate  ipotesi  metafisiche  e 
un  secolo  di  educazione  strettamente  scientifica  hanno  tolto 
al  pensiero  contemporaneo  ogni  rigidità  dogmatica.  Noi  pos- 
siamo comprendere,  e,  quasi  diremmo,  accoghere  nel  più 
intimo  del  nostro  spirito  le  ipotesi,  le  tendenze,  le  soluzioni 
più  opposte....  tutte  noi  le  comprendiamo  ed  amiamo,  perchè 
di  tutte  scorge  le  ragioni  profonde  la  nostra  anima  multi- 
pla »  {ibidem,  pp.  vi-vii).  Comunque,  è  fuori  dubbio  che, 
in  quel  primo  periodo  della  sua  attività  di  pensiero,  il  Rensi 
ebbe  fede  sincera  -  oltre  che  nel  sociahsmo,  quale  aspira- 
zione a  una  più  alta  giustizia  -  nell'idealismo,  o  almeno  in 
un  certo  ideahsmo,  al  cui  incremento,  diede  opera  con  la 
traduzione  delle  opere  del  Royce  e  di  uno  studio  di  Hibben 
sulla  logica  di  Hegel.  Egli  dà,  dell'idealismo  hegeUano,  un'in- 
terpretazione trascendentlstica,  quale  era  richiesta  da  quella 
«  vena  rehgioso-mistica  »  che,  come  egli  stesso  dichiarò  più 
tardi  nella  sua  Autobiografia  intellettuale,  si  mescolava  in 
lui,  in  questa  prima  fase,  con  la  vena  scettica  o  antidog- 
matica. 

Contro  la  tendenza  prevalente  nel  neo-ideahsmo  itahano   Contro  l'imma- 
contemporaneo,  il  Rensi  afferma    che    1  immanenza    non    e   ^^ 
lo  stadio  più  alto  del  pensiero  ideaUstico,  ma  è  solo  lo  stadio 
intermedio  tra  una  concezione  meccanica  del  mondo  e  la 
concezione  della  divinità  personale,  immanente  e  trascendente 
a  un  tempo. 

Successivamente  -  dichiara  il  Rensi  nella  citata  Auto-  Passaggio  a  un 
biografia    intellettuale    -,     quella    vena    reUgioso-idealistico- 
mistica  che  prima  era  commista  con  quella  scettica,  si  estinse 
in  lui  e  lasciò  il  posto  a  una  visione  della  realtà  e  della  vita 
decisamente  scettico-pessimistica.   Tra  le  ragioni  di  questa 


pessimismo 
ateistico. 
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scelta  il  Rensi  pone,  in  particolare,  la  guerra.  «  La  guerra 
ci  pone  impetuosamente  sotto  gli  occhi  la  terribile  e  vissuta 
grandiosa  messa  in  scena  dell'inesistenza  d'un'universalità 
e  comunità  di  ragione....  Non  mi  limito  semplicemente  a 
dire:  qui  non  c'è  verità  perchè  gli  uomini  la  pensano  diver- 
samente e  si  contraddicono  tra  loro  (contraddizioni  esterne); 
ma  dimostro  anche:  qui  non  c'è  verità,  perchè  questo  pen- 
siero logicamente  non  si  sorregge,  non  può  condursi  avanti 
senz'urti,  erompono  in  esso  invincibili  contraddizioni  inter- 
ne.... Se  un  concetto  è  interiormente  e  in  sé  stesso  contrad- 
dittorio cioè  contiene  aspetti  insolubilmente  inconcOiabiU, 
non  si  ha  che  da  riflettere  che  ciascuno  di  questi  aspetti  viene 
incorporato  e  fatto  proprio  dalla  mente  di  un  uomo  o  di 
un  popolo,  per  scorgere  come  la  contraddizione  interna  si 
traduca  e  rispecchi  nella  contraddizione  estema  del  dissenso 
e  della  guerra»  [Lineamenti,  pp.  xv-xvii). 
La  guerra.  La  guerra  è  un  fatto  pohtico,  in  cui  si  affida  alla  irra- 

zionalità della  forza  la  decisione  delle  controversie  tra  le 
opposte  «  ragioni  »  dei  contendenti.  E  le  lotte  interne  tra  i 
partiti  non  sono  di  natura  diversa:  la  democrazia  e  il  libe- 
ralismo ahmentano  la  fiducia  che  la  Ubera  discussione  porti 
a  un  accordo  suUe  questioni  controverse,  ma  i  fatti  dimostrano 
che  l'urto  tra  le  idee  diventa  sempre  più  irriducibile;  la 
ragione  continua  inesauribilmente  a  fornir  ragioni  a  tutte 
le  tesi.  Un  parere  vale  l'altro:  e  non  c'è  che  una  via  per  uscire 
dal  contrasto,  lasciare  la  decisione  aUa  forza,  all'irrazionalità 
deUa  violenza  camuffata  di  legahtà:  il  principio  degl'autorità 
costituisce  l'unico  fondamento  della  poUtica. 

Il  volume  La  filosofia  dell'autorità  fu  pubblicato  dal 
Rensi  nel  1920,  con  largo  successo  di  pubbUco,  e  forniva  argo- 
menti di  propaganda  al  regime  autoritario  che  si  veniva 
preparando  in  ItaHa,  e  che  pure  il  Rensi  combattè  tenace- 
mente e  sinceramente,  dando  -  si  direbbe  -  una  conferma 
personale  alla  teoria  scettica  della  vanità  della  ragione. 

La  guerra  è  la  molla  della  storia  umana,  e  appunto  per 
questo  la  storia  è  senza  senso,  è  un  vagare  cieco  verso  un 
fine  che  non  esiste,  offre  il  quadro  sconsolante  del  passaggio 
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continuo  da  un'assurdità  e  sofferenza  ad  un'altra  assurdità 
e  sofferenza:  lo  scetticismo  si  fonde  col  pessimismo.  Il  pre- 
sente è  insopportabile,  si  vuole  evaderne,  si  aspira  a  un  fu- 
turo che  sia  altro  dall'assurdità  e  dal  male  che  è  il  presente: 
all'essere  si  contrappone  un  dover  essere.  E  così  si  crea  il 
tempo  :  nel  presente  che  è,  si  sogna  un  futuro  che  deve  essere  : 
e  quando  il  dover  essere  si  fa  essere,  cade  in  quella  stessa 
assurdità  e  male  che  è  il  presente.  Il  processo  storico  è  avan- 
zamento da  errore  a  errore,  da  male  a  male:  se  si  fosse  nel 
bene  e  nel  vero,  non  vi  sarebbe  ragione  di  uscire  da  esso,  di 
far  seguire  z\ì! adesso  un  poi:  ci  sarebbe  permanenza,  non 
processo  [Interiora  rerum,  1924). 

In  conclusione,  il  principio  deU'ideahsmo  hegeUano  è  n  reale  è  irra- 
da, rovesciare:  ciò  che  è  reale,  è  irrazionale;  ciò  che  è  ra-  z^o*^'^^^- 
zionale  è  irreale.  La  razionalità  è  sogno,  è  fantasia  che  tenta 
di  mascherare  l'assurdità  del  reale,  fìngendo  un  universale 
che  invano  tenta  di  sovrapporsi  alla  moltephcità  incom- 
ponibile dell'individuale:  non  c'è  una  ragione  una,  vi  sono 
tante  ragioni  quanti  sono  gH  individui,  anzi,  i  momenti  delle 
vite  individuah.  La  ragione  sorge  nell'uomo  quando  questi 
contrappone  all'essere  un  dover  essere,  che  gli  permetta  di 
farsi  giudice  del  reale,  distinguendo  il  vero  dal  falso,  il  bene 
dal  male,  il  bello  dal  brutto.  La  critica  scettica  dimostra 
che  il  reale  si  ribella  a  questa  pretesa  deUa  ragione,  affer- 
mandosi costantemente  come  posto  al  di  là  del  vero  e  del 
falso,  al  di  là  del  bene  e  del  male,  al  di  là  del  bello  e  del  brutto 
(e,  accanto  ai  Lineamenti  di  filosofia  scettica  in  generale,  il 
Rensi  illustra  La  scepsi  estetica,  1920  e  La  scepsi  etica,  1921). 
La  critica  scettica  dimostra,  da  una  parte,  che  quella  pre- 
tesa della  ragione  è  una  chimera,  e,  dall'altra,  che  nell'uomo 
il  perseguimento  di  questa  chimera  è  la  radice  deU'infehcità. 

Quale  lo  sbocco  di  questo  scetticismo  pessimistico? 
Il  più  ovvio  sembra  sia  la  rinuncia  alla  ragione  -  a  questo 
che  è,  insieme,  privilegio  e  maledizione  dell'uomo  -;  rinuncia 
al  suo  chimerico  dover  essere  e  accettazione  rassegnata  e 
inerte  del  reale  quale  è  di  fatto.  Ed  è  la  via  che  il  Rensi 
imbocca  risolutamente,   specialmente  nelle  opere   dai  titoli 


ii6  Cap.  XXX.  -  Positivismo  e  correnti  affini 

significativi  Realismo  (1925),  Materialismo  critico  (1927)  e 
Apologia  dell'ateismo,  (1923).  Ma  v'è  anche  un'altra  via, 
opposta  alla  prima:  ed  è  quella  di  riconoscere  un  valore 
positivo  all'esperienza  del  male,  nel  senso  che,  nel  cruccio 
pel  trionfo  del  male,  nella  sofferenza  per  la  sconfitta  che  il 
reale  infligge  alla  nostra  coscienza  del  dover  essere,  si  attua 
l'elemento  piri  nobile  del  nostro  spirito,  si  ravviva  l'aspira- 
zione mistica  al  divino:  e  anche  questa  via  percorre  il  Rensi 
neUe  sue  ultime  opere,  quali  Testamento  filosofico  e  Lettere 
spiritiiali,  del  1938. 
Scetticismo  rea-  RcaUsmo  è  la  posizione  nella  quale  sfocia  lo  scetticismo 
hstico.  ^Qj^  1^  g^g^  negazione  radicale  della  ragione.  Se  col  sorgere 

della  ragione  nasce  nell'uomo  la  pretesa  di  giudicare  la 
realtà,  nell'illusione  di  possedere  un  saldo  criterio  per  la 
valutazione  dei  fatti,  di  approvazione  e  disapprovazione,  il 
ripudio  della  ragione  significa  rifiuto  di  attribuire  alla  realtà 
quelle  qualifiche  di  irrazionale,  assurdo,  male  che  essa  per 
sé  non  possiede,  ma  risultano  da  discriminazione  operata 
in  nome  di  un  principio  per  cui  qualcosa  è  ma  non  dovrebbe 
essere.  Realismo  significa  constatare  la  realtà  quale  è  di 
fatto,  accettare  quel  che  ci  consta.  E  ciò  che  consta,  sot- 
tratto ad  ogni  dubbio,  è  il  mondo  dei  sensi,  il  mondo  del 
positivismo  ridotto  al  più  rigoroso  empirismo.  Le  sensazioni 
sono,  non  il  tramite  dell'apparire  della  realtà  a  una  coscienza, 
bensì  gli  elementi  che  costituiscono  senza  residuo  la  realtà 
stessa. 
Le  cose  come  Le  cose  souo  aggregati  di  quahtà  sensoriaH  secondo 
aggregati  di  rapporti  Spaziali  e  temporali  e  categoriah:  le  cose  sono  ciò 
che  si  palpa,  si  vede,  si  ode  e  così  via.  E  lo  stesso  io  non  è 
altro  che  un  fascio  d'impressioni  sensoriali.  Il  linguaggio 
comune  chiama  materia  ciò  che  nella  sua  concretezza  è 
oggetto  del  sentire,  senza  complicazioni  di  significati  meta- 
fisici: in  questo  senso,  pel  Rensi,  il  reahsmo  è  materialismo. 
E  questo  materialismo  egli  qualifica  come  fenomenistico  o 
critico.  Dando  del  criticismo  kantiano  un'interpretazione 
opposta  a  quella  prevalsa  nell'idealismo,  egli  afferma  che  la 
correlatività  del  reale   al  pensiero,   che  costituisce   il  prin- 
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cipio  fondamentale  del  criticismo,  non  può  non  essere  raccolta 
dal  realismo  (il  quale,  appunto  per  questo,  è  qualificabile 
come  realismo  critico),  ma  va  intesa  nel  senso  che  il  Pensiero 
a  cui  il  reale  in  sé  (noumeno)  deve  essere  riferito  perchè 
sia  soggetto  conoscibile  (fenomeno),  non  è  un  soggetto  ana- 
logo all'io  empirico,  una  Coscienza  originaria  a  cui  siano  es- 
senziaU  le  forme  sensibili-intellettuali,  (spazio,  tempo,  ca- 
tegorie), che  vengano  immesse  nell'oggetto,  ma  è  l'insieme 
di  queste  stesse  forme  come  inerenti  al  mondo  dei  fenomeni, 
purificate  da  ogni  elemento  psicologico  della  soggettività, 
constituenti  la  pensahilità  del  fenomeno.  Il  fenomeno  è 
indipendente  da  ogni  soggettività,  e  s'identifica  quindi 
con  la  cosa  in  sé  :  ma  cosa  in  sé  categorizzata,  e  quindi  cono- 
scibile. Il  realismo  non  è  che  fenomenismo,  materialismo 
fenomenistico. 

E  questo,  in  rehgione,  é  ateismo.  Se  nulla  è  reale  all'in- 
fuori  di  ciò  che  può  essere  percepito  come  fenomeno  senso- 
riale, attribuire  realtà  a  un  essere  che  si  sottrae  ad  ogni 
percezione,  quale  sarebbe  Dio,  é  pel  Rensi  pura  pazzia. 
Ma  la  negazione  di  Dio  non  significa  irreligiosità:  l'ateismo 
é  anzi,  per  Rensi,  «  la  più  alta  e  pura  delle  rehgioni  ».  Inse- 
gnandoci a  guardare  alla  realtà  come  sovranamente  indif- 
ferente, esso  bandisce  dalla  nostra  \dta  ogni  egoismo:  é  la 
Uberazione  dall'egoismo,  la  stoica  fermezza  di  fronte  alle 
vicende  tormentose  del  mondo,  é  religiosità. 

Ma  quest'atteggiamento  non  é  permanente:  in  alcuni  Ritorno  di  fede. 
degli  scritti  più  tardi  Rensi  riafferma  l'antico  bisogno  di 
credere:  riscopre,  al  di  là  del  mondo  degli  atomi  e  del  vuoto, 
«  il  divino  in  me  »  ;  il  regno  di  Dio  riluce  come  un  regno  di 
valori  atti  a  salvare  il  nostro  spirito  dal  naufragio  nel  pre- 
valere del  male.  La  genuina  rehgiosità  consiste,  per  lui,  nel 
non  adagiarsi,  sia  nella  pace  della  negazione,  sia  in  quella 
dell'affermazione:  il  problema  ci  sta  dinanzi  come  un  pro- 
blema che  continua  ad  eccitarci  e  ad  angosciarci. 

Tutta  la  produzione  del  Rensi,  dalle  prime  opere  a  quelle 
della  vecchiaia,  é  un  perenne  intrecciarsi  e  susseguirsi  di 
motivi    contrastanti:    inflessioni    d'una    sensibihtà    estrema- 
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mente   mobile   e   acuta,   piuttosto   che   articolazioni   di   un 
pensiero  vigile  e  rigoroso:  lirica,  piuttosto  che  filosofia. 

II.    Lo    SCETTICISMO    SOLIPSISTICO    DI    ADOLFO    LeVI.    — 

Diversissimo,  fuorché  nel  nome,  da  quello  del  Rensi  lo  scet- 
ticismo di  Adolfo  Levi  (1878-1941),  elaborato  attraverso 
un'indagine  storica,  intelligente  e  minuziosa,  di  tutte  le  po- 
sizioni filosofiche  fondamentali.  Nato  a  Modena  da  una  fa- 
migha  di  Reggio  Emilia  il  Levi,  precocemente  incline  agli 
studi  ma  ostacolato  da  una  malferma  salute,  si  licenziò  al 
Liceo  Spallanzani  di  Reggio,  e,  quando  si  iscrisse  all'Univer- 
sità di  Pisa,  aveva  già  in  cantiere  la  pubbhcazione  di  alcuni 
codici.  Proseguì  poi  gli  studi  a  Firenze,  con  Tocco  e  De 
Sarlo,  e  a  Roma,  dove  si  laureò  con  Giacomo  Barzellotti. 
La  tesi,  su  L' indeterminismo  nella  filosofia  francese  contem- 
poranea (1904),  fu  lodata  da  Bergson.  Nel  1904  il  Levi  entrò 
nell'insegnamento  secondario,  che  professò  con  grande  scru- 
polo ed  efficacia,  ad  Arezzo  e  a  Torino.  Nel  191 1  ottenne  la 
libera  docenza,  e  undici  anni  più  tardi  la  cattedra  di  storia 
della  filosofia  nell'Università  di  Pavia.  La  sua  produzione 
storica,  ripetutamente  premiata  dai  Lincei  e  dall'Accademia 
delle  Scienze  di  Torino,  comprendeva  ormai  numerosi  titoli, 
soprattutto  di  filosofia  antica:  da  Le  origini  della  scienza 
greca  (1904)  a  Platone  [Sulle  interpretazioni  immanentistiche 
della  filosofia  di  Platone,  1920,  Il  concetto  del  tempo  nei  suoi 
rapporti  con  i  problemi  del  divenire  e  dell'essere  nella  filosofia 
di  Platone,  1920,  che  riprende  l'identico  tema  trattato  sulla 
/  sofisti.  «  Rivista  di  filosofia  neoscolastica  »  per  il  periodo  anteriore 

a  Platone).  Più  tardi  il  Levi  affrontò  i  sofisti,  sceverando 
gli  autentici  dagli  pseudosofisti,  difendendoU  dall'accusa  di 
aver  corrotto  i  costumi,  e  insistendo  sul  contenuto  etico  del 
loro  insegnamento.  I  pregi  filologici  di  questi  studi  (ripresi 
nella  postuma  Storia  della  sofistica,  a  cura  di  D.  Pesce,  1966) 
dimostrano  come  il  Levi  avesse  messo  a  frutto  l'insegna- 
n  problema  del-  mento  di  Girolamo  Vitelli.  Seguì  una  serie  di  articoli  su 
Verrore.  ji  p^^oblema   dell'errore,    dai   presocratici   al   Windelband  (in 

varie  riviste),  e  una  serie  di  saggi  su  pensatori  inglesi  moderni 
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[Bacone,  1925,  Hobbes,  1929,  Berkeley,  1922,  Hume),  messi 
a  raffronto  con  Descartes  e  con  Leibniz,  allo  scopo  di  sfatare 
la  leggenda  di  una  contrapposizione  rigida  tra  empirismo 
e  razionalismo  da  Cartesio  a  Kant.  L'interesse  teoretico  che 
spingeva  il  Levi  a  queste  ricerche  non  ne  falsava,  tuttavia, 
la  prospettiva  storica. 

Duro  fu  per  il  Levi  abbandonare  l'insegnamento,  nel 
1938,  a  causa  delle  leggi  razziali.  Si  ritirò  a  Todi,  nelle  terre 
di  famigha  della  moghe,  poi  a  Roma,  dove  potè  continuare 
a  studiare  nelle  biblioteche  pontifice.  Alla  fine  della  guerra 
fu  reintegrato  ma,  sempre  più  debole  di  salute,  non  riprese 
a  insegnare  :  continuò  fino  all'ultimo  l'attività  di  ricerca  prepa- 
rando, in  particolare,  una  Storia  della  filosofia  romana  (1949). 

Il  frutto  speculativo  che  il  Levi  trasse  dalle  sue  ricerche  L'estetica. 
storiche  lo  troviamo  anzitutto  nel  volume  La  fantasia  este- 
tica (1913),  la  cui  conclusione,  tutta  problematica,  è  che 
«  l'opera  d'arte  nasce  dal  mistero,  ha  caratteri  non  deter- 
minabili completamente  ed  esaurientemente,  e  suscita,  in 
chi  la  contempla,  uno  stato  particolarissimo,  irriducibile  e 
non  del  tutto  definibile  »  (p.  262)  ;  e  lo  troviamo  soprattutto, 
in  Sceptica,  del  1921  (ristampato  da  Adolfo  Ravà  con  ag- 
giunte inedite  nel  1949).  Questo  hbro  ebbe  una  risonanza 
notevole,  in  Itaha  e  fuori.  Fu  largamente  letto.  Ne  parlarono 
il  Losacco  e  il  Varisco  (1928),  dopo  che  Annibale  Pastore 
aveva  dedicato  un  intero  volume  alla  sua  confutazione  {Il 
solipsismo,  Torino,  1924).  Che  il  Hbro  fosse  notato  anche 
in  Inghilterra  («  Mind  »,  1921,  pp.  470-472)  non  meraviglia: 
il  suo  andamento  aporetico  ricorda  quello  di  Apparenza  e 
realtà  del  Bradley.  Tra  noi,  esso  urtava  inevitabilmente 
l'ortodossia  gentihana,  perchè  accusava  la  teoria  deUo  spi- 
rito come  atto  puro  di  essere  un  «  soHpsismo  trascendentale  » 
che  avrebbe  trovato  la  propria  coerenza  solo  diventando 
soHpsismo  empirico.  Comprensibile,  quindi,  la  reazione  di 
Armando  Carlini  [Studi  contemporanei  di  filosofia,  in  «AnnaH 
deU'istruzione  media»,  1929,  pp.  429-437),  a  cui  il  Levi  rispose 
con  il  breve  scritto  Come  si  ricostruisce  la  storia  («  Rivista 
Pedagogica»,   1930,  pp.  58-60). 
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Il  solipsismo.  La   tesi   del   Levi   trovò   per   contro,   buone   accoglienze 

presso  la  scuola  del  Varisco.  Il  Castelli,  dopo  averla  ripresa 
in  Idealismo  e  solipsismo  (Roma,  1933),  dedicherà  a  II  solip- 
sismo, un  intero  volume  del  suo  «  Archivio  di  filosofia  » 
(1950)  che  già,  nel  '31,  aveva  pubblicato  Scetticismo  e  solip- 
sismo del  Levi  medesimo  (pp.  26-35).  Anche  Giuho  Allenej 
giudicava  con  benevolenza  la  filosofia  di  Adolfo  Levi  sul- 
r  «Archivio  di  storia  delia  filosofia  »  (1935,  4).  Muovendo  da 
altro  punto  di  vista,  P.  Piovani  pubbHcava  nel  «  Giornale 
critico  della  filosofia  italiana  »  del  1949  un  articolo.  La  con- 
clusione del  solipsismo,  in  cui  dichiarava  «  fondamentale  »  il 
contributo  del  Levi  allo  studio  del  sohpsismo,  «  proprio  perchè 
esperto  dell'esperienza  dell'idealismo  tedesco  e  italiano  » 
(p.  156)  :  pur  osservando  che  «  la  soluzione  raggiunta  risulta 
assai  fragile  »  (p.  171),  nella  sua  pretesa  di  formulare  un  im- 
perativo della  coscienza  senza  sapere  («  Fa  ciò  che  devi,  av- 
venga ciò  che  può  »).  Infatti  l'imperativo  implica  già,  quanto 
meno  un  agire  sapendo  quale  sia  il  dovere  da  farsi.  Tale  in- 
certezza deriva  dal  fatto  che  la  posizione  del  Levi  non  è 
attivistica,  «  ma  ancora  legata,  per  taluni  aspetti,  allo  scet- 
ticismo tradizionale  »,  mentre  il  sohpsismo,  secondo  il  Pio- 
vani,  non  può   essere,   da  ultimo,   che   attivistico. 

Non  si  sa  se  Lo  Scetticismo  del  Levi  non  afferma  che  sia  impossibile 
sapere:  afferma  però  che  è  impossibile  sapere  se  si  sappia 
o  no.  È  come  il  fuoco,  che  consuma  le  altre  cose,  ma  anche 
sé  stesso.  Esso  sfugge,  così,  all'accusa  di  interna  contrad- 
dizione che  colpisce  lo  scetticismo  dogmatico  [Sceptica, 
2^  ed.  a  cura  di  A.  Ravà,  Firenze,  1959,  p.  13).  E  a  una  tal 
conclusione  giunge  muovendo  da  un'impostazione  «  gnoseo- 
logistica  »,  secondo  cui  tutto  ciò  che  si  dice  dell'oggetto  è 
condizionato  dal  pensiero,  che  pensa  l'oggetto.  La  domanda 
è  allora,  anzitutto,  se  il  pensiero  sia  «  uno  strumento  in  sé 
stesso  adatto  al  suo  ufficio,  o  non  includa  qualche  vizio  di 
costruzione  ».  Solo  in  seconda  istanza,  posto  che  il  pensiero 
sia  uno  strumento  adatto,  potremo  domandarci  «  quale 
interpretazione  debba  darsi  dell'oggetto  pensato»  {Op.  cit., 

P-  3)- 


si  sa. 
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«  Un  motivo  fortissimo  di  diffidenza  è  dato  dall'errore  » 
(p.  5)  :  da  quel  problema,  cioè,  che,  appunto  perciò,  il  Levi 
andava  studiando  sotto  un  profilo  storico.  L'esperienza  d'aver 
sbagliato  una  volta  mi  fa  sospettare  che  sia  possibile  sba- 
ghare  sempre,  e  lo  scetticismo  nasce  da  questo  sospetto. 
Acutamente  il  Levi  vede  che,  a  questo  problema,  sfugge 
l'ideaHsmo  attuale  gentiliano,  quando  contrappone  all'er- 
rore, come  «  pensato  »,  l'atto  del  pensare  che,  in  quanto  è 
attuale,  non  può  non  essere  nel  vero.  EgU  vede  però  anche 
che  questo  vantaggio  è  illusorio:  ciò  da  cui  si  avrebbe  in- 
teresse a  tener  lontano  l'errore  è,  appunto,  il  pensato.  Infatti 
che  l'atto,  in  quanto  «  atto  puro  »,  sia  infaUibile,  non  mi 
dice  nulla  circa  la  validità  di  ciò  che  penso.  Per  poter  fruire 
di  un  contenuto,  occorre  affidarsi  all'evidenza  del  pensato: 
ma  si  può  sempre  temere  di  scambiare  per  «  evidenza  »  una 
sempHce  impressione   soggettiva   (p.    io). 

Sollevato  il  dubbio  sulla  capacità  di  mediazione  del  Critica  a  reaii- 
pensiero,  il  Levi  passa  a  domandarsi  se,  ciò  posto,  vi  sia  ^^^^id^'^^^^'^- 
«  una  metafisica  plausibile,  se  non  certa  »  dell'oggetto  pen- 
sato: e  attacca,  nell'ordine,  il  reaUsmo  espHcito,  il  monismo, 
la  filosofia  dell'esperienza,  il  monadologismo,  l'ideaHsmo 
attuale.  Egli  osserva  che  il  reahsmo  ingenuo,  che  identifica 
il  reale  con  ciò  che  appare,  è  messo  in  crisi  dall'esigenza  di 
discernere  che  cosa  vi  sia  di  oggettivo  in  questo  apparire; 
ma  che,  d'altra  parte,  il  tentativo  di  rintracciare  la  realtà 
oggettiva  in  un  insieme  di  elementi  materiali,  dotati  di  mere 
qualità  primarie  (secondo  i  canoni  del  meccanicismo),  fal- 
lisce, perchè  non  spiega  quell'effettivo  «  divenire  sensibile  » 
(p.  24)  del  mondo,  colorato,  sonoro,  ecc.,  che  è,  appunto, 
il  concreto.  Il  meccanicismo  altro  non  è  se  un  tentativo  di 
eHminare  quell'offesa  al  principio  di  identità  che  è  rappre- 
sentato dal  divenire  (p.  20)  :  la  realtà  vera,  afferma  infatti 
il  meccanicismo,  rimane  immutata.  Ma  (e  qui  si  sente,  nel- 
l'argomentare  del  Levi,  l'influsso  del  Bergson  e  del  Meyerson) 
esso  non  può  giustificare  come  mai  questa  immutabihtà 
sostanziale  appaia,  al  soggetto,  come  un  mutamento  qua- 
litativo :   <(  Se  anche  tale  soggetto  è  una  parvenza,  si  deve 
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Critica  al  moni- 
smo. 


Idealismo  solip- 
sistico. 


chiedere  rispetto  a  chi  esso  sia  tale,  e  come  si  spieghi  piìi  la 
differenza  fra  ciò  che,  secondo  il  meccanismo,  costituisce 
la  vera  realtà  (gU  elementi  del  mondo  materiale  e  i  loro  pro- 
cessi di  movimenti)  e  l'apparente  mutamento  offerto  dal- 
l'esperienza »  (p.  30). 

Per  questo,  di  fronte  al  meccanismo,  il  duahsmo  carte- 
siano ha  ragione  di  «  porre  come  punto  iniziale  della  ricerca 
filosofica  il  riconoscimento  del  cogito,  deU'io  pensante;  e 
di  affermare  che  ogni  conoscenza  lo  presuppone,  e  riceve  da 
esso  la  garanzia  della  sua  validità  »  (p.  37).  Senonchè  una 
attenta  disamina  dei  suoi  presupposti  ci  persuade  che  «  gii 
argomenti  addotti  da  Descartes  non  permettono  di  uscire 
dal  soggetto  ».  Ecco,  cosi,  profilarsi  il  sohpsismo. 

Il  Levi  esamina  ancora  la  concezione  che,  su  questo  punto, 
si  oppone  al  duahsmo  cartesiano,  il  monismo:  e  ne  cerca  la 
coerenza  in  Spinoza.  Ma  anche  «  il  monismo,  per  giusti- 
ficare le  proprie  concezioni,  deve  presupporre  una  coscienza 
individuale,  come  condizione  delle  apparenze  di  moltephcità 
e  di  cambiamento  che  offuscano  la  visione  razionale  che 
penetra  nell'intimo  della  realtà:  ma  quella  coscienza,  che  si 
contrappone  al  principio  uno,  è  la  negazione  delle  premesse 
monistiche.  Infatti,  come  è  possibile  che  io  sia,  insieme, 
io  e  il  principio  uno  ?  Per  il  fatto  stesso  che  mi  affermo  come 
io,  nego  e  distruggo  l'unità  onnicomprensiva  del  tutto  » 
(pp.  87-88).  Né  si  può,  per  evitare  ciò,  intendere  «l'essere 
come  forma  di  un  sistema  policentrico  »,  al  modo  (monado- 
logico)  del  Varisco  :  perchè  «  il  passaggio  dal  subconscio 
alla  coscienza  esplicita  »  -  coscienza  che  individua  i  molte- 
pHci  centri  -  rimane  inspiegabile  (p.  91).  La  «dottrina  che 
cerca  di  derivare  il  soggetto  dall'essere  »  soggiace,  dunque, 
alle  stesse  critiche  che  abbattono  il  reahsmo  :  infatti  anche  il 
concetto  dell'essere  imphca  e  presuppone  un  pensiero,  un 
soggetto  pensante  »  (p.  92). 

Insomma,  è  il  principio  stesso  dell'idealismo  quello  per 
cui  il  Levi  si  sente  costretto  al  sohpsismo.  Per  questo,  sbri- 
gati i  conti  con  il  fenomenismo,  con  la  filosofia  dell'imma- 
nenza, con  il  monadologismo  di  Leibniz  e  con  il  teismo  mo- 
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nadologico  di  Berkeley  (a  cui  obietta,  come  è  naturale, 
l'impossibilità  di  affermare  l'esistenza  di  altri  soggetti:  p.  139), 
egli  affronta,  nel  capitolo  conclusivo,  1'  «  idealismo  attuale  » 
del  Gentile,  e  passa  subito  dopo  a  mostrare  che,  giunti  a 
questo  punto,  non  rimane  che  abbracciare  il  solipsismo. 
L'argomento  contro  il  Gentile  è  ad  hominem  :  «  se  tutta  la 
realtà  si  risolve  nell'atto  puro  dell'io  trascendentale,  non 
ha  pili  ragione  di  essere  nemmeno  l'ammonimento  a  superare 
il  punto  di  vista  empirico,  perchè  tutto  è  egualmente  giu- 
stificato ».  «  Perciò  l'attuahsmo,  che  combatte  il  reaUsmo,  è 
realista  senza  accorgersene  (....)  perchè  non  può  parlare 
dell'universahtà  dello  spirito  senza  concepirlo  come  l'unità 
degU  spiriti  finiti  che,  così,  considera  come  realtà  distinte 
dal  mio  io  »  (p.   154). 

A  questo  punto  il  Levi  potrebbe  passare  a  scrivere  un 
«  diario  del  solipsista  »,  come  Kierkegaard  aveva  scritto  un 
Diario  del  seduttore.  Potrebbe  scriverlo  agevolmente,  sulla 
scorta  di  quanto  osserva  :  «  Apprendere  significa,  in  ultimo, 
ordinare  e  coUegare  certi  miei  pensieri.  Posso,  bensì,  riferirli 
a  rappresentazioni  fuori  di  me,  ma  ciò  non  impedisce  che 
queste,  e  i  miei  pensieri  di  cui  parlo,  siano  pur  sempre  ele- 
menti del  mio  io  ».  Il  conoscere,  come  sopravvenire  a  me 
dell'esperienza,  può  sempre,  in  effetti,  essere  interpretato 
soUpsisticamente.  Anche  le  esperienze  spiace voU,  che  mi  con- 
trastano, si  potrebbero  sempre  accostare  a  quelle  del  sogno, 
quasi  sempre  spiacevoU  anch'esse.  Infine  gh  stessi  argomenti 
con  cui  gH  avversari  confutano  la  mia  teoria  sohpsistica, 
qualunque  sia  la  loro  natura,  mi  vengono  da  persone  che 
potrebbero  benissimo  essere  personaggi  della  mia  imma- 
ginazione. Il  Levi  avrebbe  potuto,  quindi,  ricostruire  solipsi- 
sticamente l'intera  esperienza.  Ma  questo  vale  quanto  al- 
l'apprendere conoscitivo:  non  vale  invece,  per  lui,  quanto 
a  quelli  che  siamo  soKti  chiamare  «valori».  «I  supremi  va-  Valori  oggettivi. 
lori  dello  spirito  si  apprendono  con  una  esperienza  sui  generis, 
la  coscienza  valutativa,  che  riconosce  in  essi  una  evidenza 
primitiva  ed  assoluta,  che  si  impone  per  sé  e  non  richiede 
alcuna    giustificazione    ».     Il    sohpsismo    conoscitivo    serve 
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quindi,  al  Levi,  per  far  posto  a  un'oggettiva  necessità 
etica. 

Certo  anche  questa  si  può  sempre  sostenere  che  sia  una 
semphce  impressione:  ma  ciò  costituirebbe  una  juerd^aaig 
eÌQ  àXXo  yévog,  uno  scambio  dell'interesse  etico  con  l'inte- 
resse conoscitivo.  Per  valori  non  si  vuole  intendere  infatti, 
ciò  che  è,  bensì  ciò  che  deve  essere  ;  e,  come  sarebbe  «  salto 
pericolosissimo  »  passare  «  da  ciò  che  vale  a  ciò  che  è  »  (p.  i66), 
del  pari  ingiustificato  è  compiere  il  salto  inverso.  Per  questo 
il  Levi  evita  con  cura  di  assegnare  «  realtà  »  ai  valori,  e,  in 
particolare  al  valore  religioso  della  perfezione  assoluta,  a 
Dio,  in  direzione  del  quale  non  posso  uscire  con  un  processo 
teoretico,  che  sarebbe  subito  «intaccato  dai  dubbi»  (p.  i66). 
Codesta  «  sintesi  di  tutti  i  valori  »  può  solo  essere  oggetto  di 
una  «  preghiera  »,  teoreticamente  appesa  ad  una  ipotesi  ; 
come  osserva  la  chiusa  della  seconda  edizione,  postuma, 
del  Hbro  :  «  Qualunque  sia  la  soluzione  vera  [circa  l'esistenza 
di  Dio]  conserva  il  suo  valore  soltanto  l'universale  pietà»; 
e  noi  possiamo  soltanto  pregare  che,  «  se  Dio,  inteso  come 
perfezione  suprema  (....)  esiste,  abbia  pietà  di  me,  di  tutti 
gli  uomini,  di  tutti  gli  esseri  viventi  capaci  di  soffrire  » 
(p.  182). 

Impostazione         L'impostazionc  del  pensiero  del  Levi  per  cui  «  quando 
kantiana.  gj  p^gga  dalla  sfera  della  conoscenza  a  quella  dell'azione  lo 

scetticismo  teoretico  deve  cedere  il  posto  al  dogmatismo 
etico  »  dipende  tutta,  in  ultima  analisi,  dalla  ammissione, 
di  tipo  kantiano,  di  una  funzione  condizionante  del  pensiero  : 
«  Lifatti,  se  il  pensiero,  quale  attività  che  si  espUca  indipen- 
dentemente da  un  oggetto  reale,  appare  viziato,  o  almeno 
sospeso,  non  si  può  ritenere  che  sia  vahdo  quando  mira  a 
cogliere  la  realtà  ».  Il  dubbio  sul  pensiero  coinvolge  il  dubbio 
sulla  realtà.  E  il  pensiero  è  problema  per  sua  natura  :  «  L'at- 
tività pensante  dovrebbe  giudicare  di  sé  stessa,  e  perciò 
tale  ricerca  presupporrebbe  piena  fede  nella  correttezza  e 
nella  vahdità  di  quell'atto  di  conoscenza  che,  apparente- 
ménte,  sarebbe  sottoposto  a  un  esame  ».  Lo  scetticismo  del 
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Levi  consiste  nell'osservare  «  che  chiunque  non  vuole  chiu- 
dersi nel  dubbio  rispetto  al  valore  della  conoscenza,  deve 
compiere  un  atto  di  fede  nella  legittimità  e  nella  vaHdità 
del  pensiero  ».  E  anche  la  scissione,  tipicamente  kantiana, 
tra  ciò  che  è  e  ciò  che  deve  essere,  dipende  da  ciò.  Diverso 
sarebbe  il  caso  se  il  pensiero,  anziché  come  «  condizionante  », 
fosse  inteso  come  «  rivelativo  »  :  d'una  relatività  non  imme- 
diata, ma  (al  modo  di  Heidegger)  insieme  «  rivelante  »  e 
«  velante  ».  Ciò  posto,  non  sarà  illecito  avanzare  una  suppo- 
sizione, circa  l'efficacia  del  Levi  sull'evoluzione  della  filo- 
sofìa itahana:  il  pensiero  di  Adolfo  Levi,  non  esistenzialistico 
esso  stesso,  contribuì  tuttavia  più  di  altri  a  formare,  per 
contrasto,  un  clima  favorevole  all'accoghmento  dell'esisten- 
ziahsmo. 

12.  Il  relativismo  di  Adriano  Tilgher.  —  Il  rappre- 
sentante più  vivace  deUa  filosofia  itahana  non  professionale, 
tra  le  due  guerre,  fu  Adriano  Tilgher.  Nato  a  Resina 
(Napoh)  ì'8  gennaio  1887,  laureato  in  giurisprudenza  (con 
una  tesi  di  filosofia  del  diritto),  si  iniziò  alla  filosofia  attra- 
verso la  lettura  di  Kant,  Fichte  e  Schopenhauer,  da  lui 
interpretati  come  tre  tappe  di  un  ideaHsmo  soggettivistico, 
secondo  cui  lo  spirito  umano  costruisce  l'oggetto  del  cono- 
scere, usando  i  dati  sensibiU  come  materiale.  Di  Fichte  il 
Tilgher  tradusse  la  «  prima  »  e  la  «  seconda  »  Dottrina  della 
scienza  (rispettivamente  nel  1910  e  nel  1939),  e  a  La  filosofia 
del  diritto  di  A.  Schopenhauer  dedicò  uno  scritto,  nella  «  Ras- 
segna nazionale  »  del  1°  marzo  1908,  che  inaugurò  la  sua 
attività  di  saggista  e  di  articoHsta;  un'attività  che  si  farà 
intensa  soprattutto  dopo  il  1918  (su  «  Il  Mondo  »,  «  La  Stam- 
pa »,  «  Il  Resto  del  Carhno  »),  fin  quando  le  vicende  politiche 
non  gli  impediranno  di  continuarla.  BibHotecario  aUa  Ales- 
sandrina, il  Tilgher  ne  fu  espulso  nel  1924  dal  Gentile,  contro 
cui,  l'anno  dopo,  scaghò  il  celebre  pamphlet,  Lo  spaccio  del 
bestione  trionfante. 

Il  valore  di  questo  scritto  è  eminentemente  polemico  e   Contro  io  stori- 
giornahstico,   ma  le  ragioni  dell'opposizione  a  Gentile  non  ^^^"^°' 
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erano  solo  personali:  lo  storicismo  ha,  per  il  Tilgher,  il  torto 
di  sancire  sempre  il  successo  (voluto  dalla  storia)  ;  e  l'attua- 
lismo, in  particolare,  il  torto  di  escludere  ogni  valutazione, 
essendo  sempre  buono  1'  «  atto  »  in  quanto  l'atto,  e  cattivo 
il  «  fatto  »  in  quanto  fatto,  indipendentemente  dal  loro  con- 
tenuto. Ciò  appare  al  Tilgher  una  «  cieca  esaltazione  dell'atto 
vitale»  {loc.  cit.,  pp,  16-17).  *  Lo  storicismo  è  il  notaio  della 
storia.  Ma  la  nostra  non  è  età  da  notai  »  dirà  la  Critica  dello 
storicismo  (1935:  raccoglie  scritti  pubblicati  in  vari  periodici 
dal  1928  in  poi).  Prima  della  guerra  -  sul  «Conciliatore», 
fondato  col  Borgese  nel  1914  -  Tilgher  aveva  sviluppato 
l'attacco  soprattutto  in  direzione  del  Croce;  a  cui  il  Gentile 
gli  pareva  preferibile,  perchè  aveva,  quanto  meno,  «il  van- 
taggio di  negare  l'insostenibile  duaHsmo  crociano  del  cono- 
scere e  del  volere  ».  Ora,  al  contrario,  la  «  cultura  del  signore 
che  ha  viaggiato  »  (Lo  spaccio,  p.  21)  salva  in  qualche  modo 
ai  suoi  occhi  il  Croce;  mentre  il  Gentile,  dotto  solo  di  una 
dottrina  accademica  e  ristretta,  gU  appare  come  uno  di  cui 
il  Croce  si  serve  per  coprirsi  le  spalle  rispetto  alla  cultura 
universitaria. 

Sotto,  c'erano  anche  ragioni  poUtiche.  Il  Tilgher,  anti- 
fascista come  il  Croce,  vedeva  nel  fascismo  «  l'assoluto  atti- 
vismo trapiantato  nel  terreno  della  politica  »  {Relativisti 
contemporanei,  1921,  p.  62):  un  «romanticismo  garibaldino 
arroventato  al  fuoco  del  superumanismo  attivistico  »  {Rico- 
gnizioni, 1924,  p.  41.  Cfr.  anche  il  Diario  politico,  postumo, 
1946,  condotto  dal  1936  al  '41).  E  antifascista  il  Tilgher 
rimase  fino  alla  morte,  avvenuta  a  Roma  il  3  novembre  1941. 
//  pragmatismo  La  base  teoretica  di  questa  opposizione  non  era  tuttavia, 
nel  Tilgher,  molto  consistente.  La  sua  Teoria  del  pragma- 
tismo trascendentale,  del  1915,  che  raccoglieva  vari  saggi  dei 
quattro  anni  precedenti,  cercava  di  congiungere,  sotto  una 
teoria  dell'azione  etico-poHtica,  quanto  vi  è  di  valido  nel 
pragmatismo  e  nell'idealismo  (fichtiano  e  schopenhaueriano)  ; 
e  metteva  capo,  in  sostanza,  a  un  volontarismo.  «  Fondo 
ultimo  della  volontà  è  il  cieco  e  tenebroso  volere,  l'illimitato 
poter  essere  (....)  che  nega  ed  esclude  ogni  esistenza  parti- 


trascendentale . 
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colare  e  però  è  forza  creatrice  e  distruttrice  insieme,  essere 
che  è  non  essere  ».  Per  di  più,  dopo  il  rivolgimento  prodotto 
daUa  prima  guerra  (di  cui  è  documento  La  crisi  mondiale, 
del  192 1,  in  cui  il  Tilgher  critica  le  «  menzogne  convenzionali  » 
della  società  borghese),  la  nuova  posizione  delineata  in 
Relativisti  contemporanei  (1921;  1923*),  per  ciò  stesso  che 
era  relativistica,  non  si  prestava  a  giudizi  di  condanna. 
Si  prestava  invece  a  introdurre  quell'etica  descrittiva,  come 
«  studio  sulle  forze,  le  forme,  gH  stiU  deUa  vita  morale  », 
che  è  la  Filosofia  delle  morali  (1937)  :  dove  già  il  titolo  ci  Le  morali. 
dice  che  delle  «  morali  »  conviene  parlare  al  plurale,  dato 
che  «  la  profonda  incompatibihtà  reciproca  degli  stili  di  vita 
appare,  nel  modo  più  chiaro,  dal  rifiuto  che  ognuno  di  essi, 
solo  che  si  enuclei  in  tutta  la  sua  purezza  e  giunga  a  piena 
coscienza  di  sé,  fa  di  tutti  gli  altri»  (p.  267).  I  modeUi  prin- 
cipali di  questi  diversi  stili  di  vita,  per  il  Tilgher,  sono: 
r  «  eroe  »,  1'  «  asceta  »,  il  «  santo  »,  il  «  saggio  ».  I  tentativi, 
quasi  mai  perfettamente  riusciti,  di  raggiungere  la  perfe- 
zione di  questi  modelli  danno  luogo,  tuttavia  a  un  intrec- 
ciarsi sempre  nuovo  e  imprevedibile  di  soluzioni.  «  Nell'in- 
terno di  ogni  atteggiamento  fondamentale  di  fronte  alla  vita 
c'è  una  soluzione  ottima,  che  non  a  tutti  è  dato  raggiungere, 
non  tutti  avendone  la  forza  e  la  capacità,  e  di  cui  le  altre  so- 
luzioni, nell'interno  di  quell'atteggiamento,  non  sono  che 
abbozzi,  embrioni,  presagi,  prefigurazioni»  (p.  13).  Nella 
misura  in  cui  riesce  a  realizzare  il  proprio  ideale,  ciascun 
atteggiamento  porta  con  sé  una  gioia  :  tuttavia  mai  «  perfetta 
e  compiuta  »,  altrimenti  l'uomo  non  sarebbe  quell'essere  in 
movimento  che  é,  ma  sarebbe  «  natura,  forma  essenza  ». 

C'è  tuttavia  un  atteggiamento  che,  a  preferenza  degH  L'amore. 
altri,  s'identifica  con  la  gioia  ed  é  l'amore  (riducibile  ai  tre 
momenti  fondamentali  del  «  desiderio  »,  della  «  volontà  »  e 
del  «  distacco  »)  :  poiché  l'amore  é,  per  il  Tilgher,  non  aspira- 
zione a  unirsi  con  l'oggetto  amato,  bensì  un  provare  gioia  della 
sua  alterità.  È,  in  sostanza,  un  amore  assai  più  quietistico  che 
platonico:  un  amore  che  é  «riposo»  (p.  119),  perché  «é 
posare    nell'altro,    appunto    perché    altro  ».    Senonché,    nel 

IO.  -  Lamanna.  Storia  della  filosofia.  VII. 
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quietismo,  l'amore  di  Dio,  «  puro  e  disinteressato  »,  costi- 
tuiva automaticamente  la  gioia  suprema,  essendo  l'amare 
un  provar  piacere  della  perfezione  dell'amato,  ed  essendo 
Dio  la  perfezione  suprema;  mentre  in  Tilgher  l'amore  gioisce 
in  qualche  modo,  non  solo  della  perfezione  dell'oggetto  amato, 
ma  della  alterità  stessa  della  sua  esistenza,  per  quanto  im- 
perfetta. 

Del  resto,  tra  le  Mistiche  nuove  e  mistiche  antiche,  che  il 
Tilgher  studiò  in  una  serie  di  articoli  (raccolti  postumi  da 
Liliana  Scalerò:  1946),  non  compare  esplicitamente  il  quie- 
tismo: eppure  esso  costituisce  il  vero  polo  dell'antitesi  til- 
gheriana  all'attivismo  attualistico.  Tilgher  si  limita  a  dire, 
nella  Filosofia  delle  morali,  che  «  la  piìi  grande  gioia  che,  sul 
piano  dell'amore,  sia  concesso  all'uomo  raccoghere,  gUela 
dà  la  santità  ».  Ma  anche  questa  non  è  che  una  tappa.  Si 
tratta  di  una  «  massima  gioia  »  ma  non  di  una  «  definitiva  e 
assoluta  gioia»  (p.  140).  Il  relativismo  permane,  non  solo 
perchè  gh  altri  stili  di  vita  sono  ideali  irriducibili  alla  santità, 
ma  anche  perchè  nulla  vieta  di  pensare  che,  in  un  tempo 
pivi  o  meno  vicino,  un  genio  della  vita  morale  possa  inven- 
tare un  nuovo  tipo  di  condotta,  un  nuovo  stile  di  vita,  «  iso- 
lando dalie  altre  una  potenza  psichica  nuova  »  (pp.  271-272). 
In  questa  capacità  di  invenzione  morale  è  facile  vedere  un 
influsso  del  Bergson  (che  il  Tilgher  aveva  assimilato,  a  modo 
suo,  anche  neUe  ricerche  di  estetica). 

Questa  vena  essenzialmente  quietistica  dell'etica  tilghe- 
riana  spiega  anche  la  filosofìa  che  guida  l'analisi  di  Homo 
faher  (storia  del  concetto  di  lavoro  nella  civiltà  occidentale, 
1929)  che,  insieme  col  capitolo  sul  lavoro,  nel  volume  su 
L'irrazionale,  del  Rensi,  è  uno  dei  pochi  testi  filosofici  italiani 
su  un  concetto  oggi  così  importante.  Animato  da  simpatia 
per  il  sociahsmo,  il  Tilgher  condivide  il  ripudio  del  concetto 
«  ebraico-cristiano  »  del  lavoro  come  espiazione.  Il  suo  so- 
cialismo, però,  è  sostanzialmente  assai  più  vicino  a  Fourier 
che  a  Marx.  In  Marx  egU  riconosce,  bensì,  che  «  il  lavoro 
assume  significato  e  importanza  metafìsici  »  (p.  loi),  senza 
tuttavia  cogliere  del  tutto  la  funzione  dialettica  che  il  lavoro 
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rappresenta  nel  processo  di  liberazione  dell'uomo.  Rispetto 
al  «  concetto  di  lavoro  nel  bolscevismo  »  (p.  xiv)  il  Tilgher 
riconosce  che  l'obbligo  di  lavorare,  anche  là,  «  in  realtà 
rimane  una  affermazione  del  tutto  platonica»  (p.  106), 
essendo  semmai  il  lavoro  condizione  (teorica)  per  l'acquisi- 
zione dei  diritti  civiU  ;  e  acutamente  fa  rilevare  l'esistenza  di 
«  leggi  dello  stato  bolscevico  che  presuppongono  l'esistenza 
di  imprese  private  ».  Ma  poi  afferma,  non  del  tutto  esatta- 
mente, che  per  quel  sistema  «  il  concetto  di  lavoro  deve  pur 
restringersi  al  lavoro  puramente  materiale  e  muscolare,  se 
vuol  giustificare  l'assoluta  esclusione  dal  potere  delle  altre 
classi  che,  pure,  lavorano»  (p.  107).  Il  concetto  di  lavoro 
nel  fascismo,  a  detta  del  Tilgher,  «  va  esente  da  sì  fatte 
angustie,  e  rappresenta  un  prolungamento  della  filosofia 
del  lavoro  comune  ai  pensatori  del  risorgimento  italiano  ». 
Ma,  appunto  perciò,  anch'esso  ha  fatto  il  suo  tempo.  La 
rehgione  ottocentesca  del  lavoro,  osserva  il  Tilgher,  sta 
entrando  in  crisi  (p.  127).  Il  pregio  essenziale  della  società 
capitahstica  (per  cui,  «  se  oggi  Marx  vivesse,  non  solo  non 
avrebbe  nulla  da  toghere,  ma  molto  da  aggiungere  al  Urico 
elogio  che,  nelle  prime  pagine  del  Manifesto  dei  comunisti, 
tesse  dell'opera  deUa  borghesia»;  p.  120)  consisteva  soprat- 
tutto in  una  capacità  di  capitalizzazione,  che  permette  di 
accrescere  «  la  gioia  del  lavoro  :  la  gioia  del  sentir  divenire 
nostro  ciò  che  prima  si  ergeva,  caparbio,  contro  il  nostro 
volere  »  (pp.  130-131).  In  questo  senso,  «la  santità  del  lavoro 
si  riverbera  sulla  ricchezza  e  la  santifica  »  (p.  125)  :  sicché 
«  i  veri  eroi  del  mondo  moderno  sono  i  grandi  generatori  di 
ricchezza,  i  grandi  industriali  e  imprenditori  »  {ivi) .  Poiché, 
tuttavia,  «  la  spiritualità  dell'operaio  é  messa  in  pericolo 
dall'estraneità  ontologica  (prima  ancora  che  economica)  della 
macchina,  del  mezzo  di  produzione  rispetto  al  suo  lavoro  » 
(e  neppure,  del  resto,  l'intrinsecità  del  lavoro  artigianale 
era  a  ciò  rimedio  sufficiente)  la  Hberazione  non  va  cercata 
piìi  nel  lavoro  bensì  in  «  concetti  affini  e  correlativi:  lo  sport, 
il  gioco  ».  La  civiltà  del  lavoro  emigrata  dall' Itaha  (di  dove  Lavoro  e  sport. 
tendeva    a    espellerla    l'umanesimo    di    tipo    rinascimentale) 
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nei  paesi  anglosassoni,  è  in  declino  anche  là,  osserva  il  Tilgher  : 
e  «  lo  dimostra  uno  dei  fenomeni  piìi  nuovi  e  più  impressio- 
nanti del  nostro  tempo,  il  rinnovato  culto  del  corpo  umano  » 
(p.  157).  «E  la  liberazione  le  grandi  masse  la  trovano  nello 
sport  ».  Così,  «  per  lieve  trapasso,  la  civiltà  del  lavoro  si  avvia 
ad  essere,  ed  è  di  fatto,  civiltà  dello  sport»  (pp.  164-165). 
I  tempi  non  permettevano  a  Tilgher  di  prevedere  la  forma 
negativa  di  questa  evasione  :  la  «  civiltà  della  droga  ».  Ma 
la  soluzione  positiva  che  Tilgher  prospetta  (ancorandola  a 
un  senso  del  risparmio,  da  recuperarsi  contro  l'attuale  ten- 
denza al  lusso)  è  sufficiente  a  rivelare,  in  lui,  una  posizione 
analoga  a  quella  che  oggi  oppone,  all'umanismo  dialettico 
marxiano,  l'umanismo  non  dialettico,  schierato  contro  la 
«  società  dei  consumi  ». 

Una  considerazione  a  sé  merita  l'estetica  del  Tilgher, 
nutrita  di  un  contatto  continuo  con  opere  d'arte.  Nella  sua 
attività  di  giornaUsta,  infatti,  il  Tilgher  fu  soprattutto  un 
critico,  il  frutto  del  cui  lavoro  si  trova  accolto  in  parecchi 
volumi:  Voci  del  tempo  (1921),  Studi  sul  teatro  contemporaneo 
(1922),  Ricognizioni  (1924),  La  scena  e  la  vita  (1925).  Nel  li- 
bretto giovanile  su  Arte,  conoscenza  e  realtà  (1911;  in  parte 
riprodotti  in  Primi  scritti  di  estetica,  1930)  il  Tilgher,  pur 
senza  sapere  di  Freud,  aveva  fatto  dell'arte  un  «  surrogato  » 
della  vita,  dicendo  che  l'arte  è  «l'impossibile»:  «ciò  che 
l'uomo  poteva  essere  e  non  fu  ».  Nella  Teoria  del  pragma- 
tismo trascendentale,  del  1915,  aveva  utilizzato  l'esperienza 
artistica  per  riconoscere  l'originaria  «  sintesi  immediata  di 
soggetto  e  oggetto,  atto  concreto  con  cui  l'io,  unificando  il 
moltepHce,  pone  sé  stesso  come  unità  »  (p.  18)  :  sicché  «  l'arte 
è  lo  spirito  come  immediato  »  (p.  63).  Il  saggio  del  1922, 
L'arte  come  originalità  (in  Studi  sul  teatro  contemporaneo, 
cit.)  afferma  che  «  originaUtà  »,  in  arte  è  «  tutt'affatto  equi- 
valente di  contemporaneità  e  attuahtà  »  (p.  13)  :  con  una 
intenzione  scopertamente  polemica  verso  il  teatro  verista 
di  fine  ottocento.  Il  nuovo  teatro  -  contemporaneo,  «  non 
solo  cronologicamente,  ma  anche  idealmente,  della  grande 
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rivoluzione  spiritualistica  e  idealistica  »  dei  primi  anni  del 
secolo  -  è  il  teatro  di  Luigi  Pirandello  a  cui  il  Tilgher  dedica 
un  saggio  importante  {op.  cit.,  p.  233).  Nel  1931  il  Tilgher 
pubblica  una  Estetica  come  «  Teoria  generale  dell'attività 
artistica  »,  arricchita  di  numerosi  «  studi  critici  sull'estetica 
contemporanea»  (a  partire  da  quella  del  Croce).  La  nuova 
estetica  -  corrispondentemente  a  quello  che  abbiamo  chia- 
mato «  quietismo  »  della  Filosofia  delle  morali  -  punta  (scho- 
penhauerianamente)  sulla  «  gioia  estetica  »  che  non  è  ri- 
spondenza a  un  bisogno  del  soggetto,  non  è  (al  contrario 
del  piacevole)  «  la  risposta  a  un'esigenza  finalistica  »,  ma 
«  fiorisce  in  uno  spirito  che  non  pone  scopi  »  e  «  riposa  chiusa 
in  sé  stessa»  (p.  55).  Tre  anni  dopo,  in  apertura  degH  Studi 
di  poetica  (che  toccano  un  gran  numero  di  autori,  da  Vico  a 
Brémond,  da  De  Sanctis  a  Valéry,  Proust,  Rilke,  ecc.),  il 
Tilgher  dichiara  :  «  Tutta  la  mia  estetica  riposa  su  una  sem- 
pHcissima  distinzione,  con  la  quale  sta  o  cade:  la  distinzione 
tra  amore  di  oggetti  e  amore  di  vita  »  (p.  5). 

La  posizione  conclusiva  del  Tilgher  è  espressa  nel  li-  Pensare  è  di- 
bretto  su  //  casualismo  critico  (1942),  dove  il  Tilgher  si  prò-  ^^"'^^' 
fessa  idealista,  reaHsta  e  casuaUsta  insieme,  in  quanto  «  il 
pensiero  marcia  in  direzione  diametralmente  opposta  al 
reale  »  :  «  risale  la  china  che  il  reale  discende  »,  come  dice  il 
Tilgher,  con  formula  bergsoniano-meyersoniana  e,  tuttavia, 
con  diversa  intenzione.  «Il  reale  è  cibo  del  pensiero»:  il 
quale,  però,  «  non  può  assimilarsi  il  reale  che  a  patto  di  ucci- 
derlo»; «pensare  non  è  fare:  e  dis-fare  »  (p.  106).  Il  tempo 
infatti,  non  potendo  avere  causa,  perchè  «  una  causa  del 
tempo  dovrebbe  essere  l'antecedente,  nel  tempo,  del  tempo 
stesso  »,  è  «  irrazionale  puro  ».  Il  termine  «  puro  »  è  voluta- 
mente eccessivo,  perchè  nell'irrazionale  puro  mancherebbe 
anche  l'ordine,  e  quindi  il  tempo,  per  una  ragione  simme- 
trica a  quella  che  lo  uccide  nel  puro  ordine:  ma,  nel  portare 
al  paradosso  la  sua  tesi,  il  Tilgher  è  confortato  da  un'inter- 
pretazione abbastanza  corrente,  in  quel  tempo,  del  contin- 
gentismo  e  dell'intuizionismo   francesi. 
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III. 
LA  CRITICA  DELLA  SCIENZA 

13.    La     «  LOGICA     DEL     POTENZIAMENTO  »     DI     ANNIBALE 

Pastore.  —  Si  è  visto  nel  volume  VII  (pp.  310-322)  come 
il  movimento  pragmatista,  oltre  a  trovare  rispondenza  in 
Italia  nel  gruppo  fiorentino  del  «  Leonardo  »,  suscitasse,  in 
particolare  nel  matematico  Giovanni  Vailati,  un  interesse 
per  i  problemi  della  scienza  che  andava  ben  al  di  là  del 
«  pragmatismo  psicologico  e  magico  »  di  cui  parlava  Papini. 
Questo  interesse  epistemologico  non  era  un  fatto  isolato  tra 
gli  scienziati  italiani  a  cavallo  tra  Ottocento  e  Novecento: 
anzi,  personaggi  come  Peano,  Vacca,  Burali-Forti  potevano 
considerarsi  all'avanguardia  in  Europa,  in  questo  campo. 
Non  altrettanto  poteva  dirsi,  però,  dei  filosofi,  anche  prima 
che  il  rinnovato  idealismo  soffocasse  i  pochi  germi  che  si 
potevano  supporre  potenzialmente  atti  a  svilupparsi  in  una 
filosofia  della  scienza.  Tanto  piìi  singolare  perciò,  nella  filo- 
sofìa itaUana  del  primo  Novecento,  la  figura  di  Annibale 
Pastore  (nato  a  Orbassano  presso  Torino  nel  1868,  e  morto 
a  Torino  il  27  febbraio  1956),  il  quale^  affascinato  da  figure 
Epistemologia  di  Scienziati  sensibili  all'epistemologia,  come  lo  psicologo 
romantica.  Kicsow  (v.  oltre),  il  fisico  Garbasso  e  soprattutto  il  mate- 
matico Peano,  che  insegnavano  all'Università  di  Torino, 
nel  1903  si  laureò  con  una  tesi  (subito  pubbhcata)  Sopra 
la  teoria  della  scienza:  logica,  matematica,  fisica;  e  continuò 
poi  per  mezzo  secolo  un  lavoro  di  analisi  della  scienza,  quasi 
completamente  isolato.  Più  di  dieci  anni  prima  il  Pastore 
si  era  già  laureato  in  lettere  col  Graf  {La  vita  delle  forme 
letterarie,  1902),  in  un  clima  ancora  romantico,  da  cui  lo 
spostamento  successivo  di  interessi  verso  la  scienza  non  lo 
fece  per  nuUa  uscire.  Anzi,  non  soltanto  il  Pastore  proseguì 
fino  all'ultimo,  e  col  medesimo  spirito  d'un  tempo,  i  suoi 
studi  letterari,  ma  il  suo  stesso  lavoro  epistemologico  non  si 
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può  intendere  se  non  come  il  riflesso  lontano  di  un  atteggia- 
mento tipicamente  romantico.  Un  medesimo  impulso  aveva 
spinto  i  romantici  a  cercare  nella  scienza  la  cifra  della  natura, 
e  nella  poesia  la  manifestazione  dello  spirito;  e  la  stessa  di- 
mensione quasi  magica  di  pensiero,  che  troviamo  in  un 
Novalis,  la  ritroviamo  ancora,  fatte  le  debite  proporzioni, 
in  Pastore. 

Il  nòcciolo  del  suo  pensiero,  La  logica  del  potenziamento  11  potemiamen- 
(la  formulazione  definitiva  è  del  1936),  ci  dice  come  la  pura  ^°- 
forma  logico-matematica  sia  atta,  per  lui,  a  darci  la  chiave 
di  un  potenziamento  della  realtà,  perchè  quella  forma  è 
espressione  simbolizzata  e  mentalizzata,  ma  non  per  questo 
svuotata,  della  realtà  medesima.  Per  influsso  diretto  del 
Garbasso,  e  indiretto  dei  logici  inglesi,  il  Pastore  scrisse  nel 
1906  una  Logica  formale  dedotta  dalla  considerazione  dei 
modelli  meccanici,  seguita  da  un  saggio  Del  nuovo  spirito 
della  scienza  e  della  filosofia  (1907).  Nel  1910,  Sillogismo  e 
proporzione  equipara  il  concetto  al  numero,  il  giudizio  al 
rapporto  tra  numeri  e  il  ragionamento  a  un'eguagHanza 
di  rapporti,  e,  quindi,  alla  proporzione.  Il  pensiero  puro 
(1913)  si  presenta  così  come  la  chiave  della  «  logica  del  po- 
tenziamento »,  che  già  era  stata  abbozzata  in  una  comuni- 
cazione al  IV  Congresso  internazionale  di  matematica  (1908). 
Frattanto  il  Pastore  approfondiva  in  tutti  i  suoi  aspetti 
Il  problema  della  causalità  (2  voU.,  1921),  sia  sotto  il  riguardo 
storico,  sia  sotto  il  riguardo  sistematico,  assegnando  alla 
causaKtà  un'origine  psichica  e  fisica  insieme,  studiandone 
l'appHcabilità  ai  vari  campi,  compresa  la  psiche,  ed  esclu- 
dendo, per  contro,  la  legittimità  del  «  feticcio  ipercausale  »  di 
una  causa  prima  e  di  una  causa  finale  ultima.  Nel  '21  il 
Pastore,  che  sette  anni  prima  era  succeduto  a  Pasquale 
d'Ercole  come  incaricato  di  Filosofia  teoretica,  divenne 
ordinario:  e  il  fatto  che  avesse,  ormai,  53  anni  conferma 
quanto  quel  genere  di  ricerche  esulasse  dall'orizzonte  della 
comune   filosofia  italiana. 

La   logica   del   potenziamento   si   fonda,    essenzialmente, 
su  tre  principii:  i)  l'ente  consta  di  relazioni;  2)  l'ente  varia 


mentale. 
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anche  per  il  solo  variare  degli  enti  con  i  quaU  è  in  relazione; 
3)  le  relazioni  con  altri  enti  sono  atte  a  potenziare  ciascun 
ente,  pur  individuato  neUa  sua  identità  distintiva.  Per  dar 
forma  a  ciò,  il  Pastore  introdusse  in  logica  formale  il  simbolo 
di  potenza,  indicando  con  l'esponente  1'  «  universo  del  di- 
scorso »,  cioè  il  numero  degli  enti  posti  in  relazione  tra  loro. 
La  logica  speri-  Mentre  la  logica  tradizionale,  statica,  si  fermava  alla  consi- 
derazione del  sistema  logico,  la  logica  del  potenziamento 
mira  a  risalire  alla  funzione  produttiva  originaria  della  lo- 
gicità, da  cui  possono  scaturire  forme  potenziate.  Per  con- 
durre questi  studi  il  Pastore  fondò  e  diresse  a  Torino  un 
Laboratorio  di  logica  sperimentale,  in  cui  le  forme  trovate 
col  pensiero  puro  si  incorporarono  in  meccanismi.  Lasciato 
l'insegnamento  nel  '39,  Pastore  studiò  ancora  L'acrisia  di 
Kant  (1940)  e  La  filosofia  di  Lenin  (1946,  auspicando  il  su- 
peramento dei  partiti  in  una  forma  superiore  di  armonia 
e  di  solidarietà  umana),  nonché  alcune  forme  di  esisten- 
zialismo (sulle  quali  era  stato  tra  i  primi  ad  attirare  l'atten- 
zione) in  La  volontà  dell'assurdo  (1948).  Postumi,  a  cura  di 
Carmelo  Ottaviano,  i  Logicalia,  Dioniso,  e  l'Introduzione 
alla  metafisica  della  poesia  (1957).  Gli  Scritti  di  varia  filosofia, 
usciti  nel  '39,  raccolgono  saggi  tra  i  più  significativi  per  ca- 
pire la  singolare  personalità  del  Pastore,  Vi  troviamo  alcune 
di  quelle  che  lui  stesso  chiamò  le  «  confessioni  di  un  logico  ». 
Di  esse  egli  dice  :  «  Il  lettore  vedrà  che  la  logica  ha  sempre  al 
suo  fianco  due  alleati  :  la  tristezza  e  il  mistero  ».  La  filosofìa 
nasceva,  per  Pastore,  dallo  spirito  della  tragedia,  e  per  que- 
sto, se  non  si  tiene  conto  dei  suoi  studi  su  grandi  tragici 
(come  Shakespeare)  e  mistici  (come  San  Giovanni  della 
Croce),  anche  lo  spirito  delle  sue  ricerche  logiche  ci  rimane 
incomprensibile. 

14.  Filosofia  e  storia  della  scienza  in  Federigo 
Enriques.  —  L'azione  di  Pastore  sui  discepoli  (ad  esempio 
Ludovico  Geymonat)  fu  più  uno  stimolo  a  coltivare  la  filo- 
sofia della  scienza  che  una  trasmissione  di  contenuti.  Il  con- 
trario va  detto  del  livornese  Federigo  Enriques  (1871-1946) 


ricerca  di  inva- 
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che,  matematico  di  grande  valore  (insegnò  geometria  a  Bo- 
logna e  a  Roma),  puntò,  attraverso  una  filosofia  scientifica 
ispirata  a  un  positivismo  rinnovato  da  Mach  e  corretto  da 
Poincaré,  alla  «  preparazione  di  una  scienza  gnoseologica 
che  possa  divenire  oggetto  d'intesa  degli  studiosi  e  che  porti 
ad  unificare  vari  domini  del  sapere  in  una  veduta  sintetica 
del  procedimento  conoscitivo  »,  come  dice  la  prefazione  ai 
Problemi  della  scienza  (1906).  La  scienza  è  vista  dall'Enri- 
ques come  un  processo  sempre  aperto  di  approssimazione 
successiva  alla  sempre  maggiore  oggettività.  Nella  propul- 
sione di  tale  processo,  la  soggettività  del  ricercatore  ha  un'im- 
portanza fondamentale,  sicché  la  teoria  della  scienza  non  è 
disgiungibile,  per  Enriques,  dalla  sua  storia.  Impossibile  La  scienza  come 
attingere,  come  avrebbe  voluto  il  positivismo,  la  realtà 
immediata  nel  dato  puro  della  sensazione;  d'altro  canto 
sarebbe  inconcludente  assumere,  col  pragmatismo,  che  la 
costruzione  scientifica  sia  frutto  di  arbitrio.  È  possibile 
invece,  come  dice  Scienza  e  razionalismo  {1912),  stabilire 
rapporti  invarianti  di  successione  e  di  concomitanza  tra 
determinate  sensazioni  e  condizioni  sperimentali,  predi- 
sposte volontariamente  da  noi;  e  ciò  fornisce  un  criterio 
positivo  per  accertare,  non  una  volta  per  tutte,  ma  con 
crescente  approssimazione,  come  sia  fatta  oggettivamente 
la  realtà. 

Il  programma  storiografico  connesso  con  questa  impo- 
stazione è  svo'to  nei  saggi  Per  la  storia  della  logica  (1922), 
dove  si  considerano  «  i  principii  e  l'ordine  della  scienza  nei 
pensatori  matematici  »,  e  nella  Storia  del  pensiero  scienti- 
fico (1931),  cominciata  in  collaborazione  con  Giorgio  De 
Santillana  e  rimasta  ferma  al  primo  volume,  Il  mondo  antico. 
(Un  compendio  elegante,  ma  insufficiente,  dell'intero  pro- 
getto uscì  nel  1936).  Purtroppo,  sia  per  ragioni  ambientali, 
sia  anche,  da  ultimo,  per  le  discriminazioni  razziah,  l'opera 
dell'Enriques  non  trovò  molti  prosecutori  in  Itaha.  A  parte 
il  citato  De  Santillana,  divenuto  autorevohssimo  storico  della 
scienza  al  Massachusset  Institute  of  Tecnology,  fu  vicino  a 
lui  Enrico  De  Michelis  (1877-1938)  e  alla  sua  scuola  studiò 
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altresì  Ettore  Carruccio.  Più  incisiva  l'influenza  dell'En- 
riques all'estero,  dove  Piaget  riconobbe  nel  suo  pensiero 
qualche  affinità  col  proprio,  e  il  Gonseth,  nel  reagire  allo 
scientismo  di  stampo  neopositivistico  in  nome  di  una  più 
concreta  e  storica  considerazione  della  progressiva  dialettica 
del  pensiero  scientifico,  si  richiamò  espressamente  alle  posi- 
zioni dell'Enriques  che  abbiamo  accennate. 


Capitolo  Trentunesimo 

FRANCESCO   DE   SARLO   E   LO   SPIRITUALISMO 
COME  FILOSOFIA  DELL'ESPERIENZA  PSICHICA 

I. 

LA  DOTTRINA  DEL  DE  SARLO 

I.    Lo  SVILUPPO  DEL  PENSIERO.    -    FRANCESCO    De    SaRLO 

(1864-1937)  fu  professore  di  filosofìa  teoretica  a  Firenze 
dal  1900  al  1933.  Nato  in  un  piccolo  paese  delle  montagne 
lucane  (San  Chirico  Raparo),  da  una  famiglia  in  cui  era 
tradizione  la  professione  deUa  medicina,  si  avviò  anche  lui 
a  quegh  studi:  e  nella  Facoltà  di  Medicina  dell'Università 
di  NapoH  fu  studente  dal  1881  al  1887.  La  medicina  egU 
esercitò  per  breve  tempo,  quale  assistente  di  medicina  legale 
nell'Università  di  Bologna  e  poi  quale  psichiatra  nel  Mani- 
comio di  Reggio  Emilia.  Ma,  come  egli  stesso  racconta  di 
sé  nell'opuscolo  Esame  di  coscienza  che  scrisse  «  a  quaranta 
anni  dalla  laurea  »  nel  1927,  anche  durante  il  suo  studentato 
di  Napoh  era  stato  attratto  verso  gli  aspetti  più  teorici  e 
dottrinali  delle  discipline  cui  attendeva,  e  aveva  frequentato 
neUa  Facoltà  di  Lettere  e  Filosofìa  i  corsi  dello  Spaventa, 
del  Vera,  del  De  Sanctis.  E  a  poco  a  poco  la  riflessione  sui 
problemi  più  generali  delle  scienze  biologiche  e  il  contatto 
diretto  con  le  zone  più  misteriose  della  vita  psichica  umana 
lo  condussero  decisamente  alla  filosofìa. 
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Connessione  di  Ora  qucsta  Connessione  della  scienza  con  la  filosofia, 
scunza  e  filoso-  ^j.^^  ^^  inizialmente  motivo  psicologico  del  sorgere  della  sua 
vocazione  e  del  formarsi  della  sua  coscienza  filosofica,  di- 
venne poi  un  tratto  caratteristico  e  costante,  sempre  più 
risolutamente  affermato,  della  sua  concezione  del  filosofare 
e  della  sua  opera  di  pensatore  e  di  maestro.  Gli  anni  dal 
1893  al  1900  sono  occupati  -  oltre  che  dall'insegnamento 
liceale  di  filosofia  -  da  una  fervida  attività  di  pensiero,  la 
quale,  mentre  cerca  un  contatto  fecondo  con  la  filosofia 
straniera  contemporanea  -  particolarmente  inglese  e  tedesca  - 
si  estende,  sì,  all'esame  di  problemi  -  come  quello  morale  e 
quello  estetico  -  pertinenti  a  una  sfera  di  vita  spirituale 
remota  da  quella  nella  quale  le  connessioni  con  le  indagini 
delle  scienze  naturali  sono  più  strette  e  immediate,  ma  non 
cessa  tuttavia  di  trovare  appunto  in  quest'ultima  il  centro 
più  riccamente,  suggestivo  di  meditazione  e  di  trattazione. 
I  due  volumi  di  Saggi  di  filosofia  (del  1896  e  1897)  e  l'altro 
Metafisica,  Scienza  e  Moralità  (del  1898)  lo  dimostrano  chia- 
ramente. E  quando  egli,  nel  1900,  ebbe  conquistata  la  cat- 
tedra di  filosofia  teoretica  a  Firenze,  nel  giovane  professore 
universitario  permane  quel  connubio  tra  scienza  e  filosofia 
che  aveva  dato  l'impronta  fondamentale  alla  sua  produzione 
precedente.  A  tale  criterio  infatti  sono  ispirati  il  volume  di 
Studi  sulla  filosofia  scientifica  contemporanea  (su  Du  Boy- 
Reymond,  Helmholtz  e  Darwin),  che  (del  1901),  e  l'altro 
intitolato  /  dati  dell'esperienza  psichica  (del  1903)  poderosa 
revisione  critica  dei  risultati  delle  più  moderne  indagini 
psicologiche.  E  organo  d'attuazione  di  questo  programma 
fu  quell'Istituto  di  Psicologia  sperimentale  ch'egU  fondò 
nel  1904  presso  la  Facoltà  di  Lettere  e  Filosofia  di  Firenze, 
e  nel  quale  per  lunghi  anni  addestrò  i  giovani  alle  ricerche 
severe  e  alle  esperienze  pazienti  sui  fatti  dell'anima. 
Necessità  di  su-  Da  Una  tale  connessione  tra  scienza  e  filosofia  il  De  Sarlo 
perare  ti  natu-  auspicava  o  derivava  risultati  rispondenti  a  quelle  che  per 
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lui  erano  le  esigenze  più  vive  della  cultura  filosofica  itahana 
in  quel  periodo.  Allora  il  positivismo  era  ancora  dominante: 
e,   pel   positivismo,   connessione   delle   scienze   della   natura 
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con  la  filosofia  significava  naturalismo.  Per  il  De  Sarlo  invece 
essa  doveva  significare  precisamente  l'opposto:  e  cioè  ne- 
cessità di  un  superamento  del  naturalismo.  Le  scienze  danno 
particolari  connessioni  di  frammenti  di  realtà:  lo  sviluppo 
pieno  dell'esigenza  a  cui  esse  obbediscono  -  che  è  quella  di 
dare  una  sistematica  unificazione  del  reale  -  induce  a  porre 
il  principio  esplicativo  dell'esperienza  in  una  sfera  di  realtà 
che  trascende  l'esperienza  stessa  (teismo).  L'esame  dei  pro- 
cedimenti e  dei  risultati  delle  scienze  positive  impone  il 
riconoscimento  di  poteri  originari  dello  spirito  quale  sog- 
getto conoscente  e  quale  persona  morale  (spirituaUsmo). 
La  così  detta  esperienza  fisica,  sulla  quale  le  scienze  naturali 
si  fondano,  non  ha  alcun  valore  autonomo,  staccato  dall'espe- 
rienza psichica,  risultando  essa  costituita  da  ciò  che  sussiste 
solo  come  termine  di  atti  psichici  (psicologismo). 

Da  ciò  l'importanza  basilare  che  il  De  Sarlo  costante-  importanza  det- 
raente attribuì  -  per  l'indagine  filosofica  -  alla  psicologia;  "- P^^'^  °^^'^- 
la  rivendicazione  risoluta  a  quest'ultima  disciplina  del  ca- 
rattere di  scienza  filosofica;  l'affermcizione  del  valore  pura- 
mente sussidiario  della  cosiddetta  «  psicologia  sperimentale  » 
(nata  dall'applicazione  del  metodo  naturalistico  allo  studio 
dei  fatti  psichici)  rispetto  a  una  più  elevata  e  concreta  con- 
siderazione della  realtà  spirituale  nel  suo  specifico  dinamismo 
funzionale.  La  psicologia,  quale  il  De  Sarlo  la  intendeva, 
non  può  limitarsi  a  studiare  l'anima  umana  come  un  «  og- 
getto »  tra  gli  altri  oggetti.  Lo  spirito  occupa  una  posizione 
centrale  nel  mondo;  e  nel  riferimento  a  sé  di  tutto  ciò  che 
è,  rivela  principii  costitutivi  del  suo  essere,  forniti  di  evidenza 
razionale  e  dunque  di  universahtà  e  necessità  ideale,  alla 
luce  dei  quali  si  determinano  i  valori  di  verità,  di  bellezza, 
di  bene,  termini  del  funzionamento  delle  attività  propria- 
mente spirituali.  Indagare  il  modo  di  questo  funzionamento 
e  la  natura  di  quei  termini  ideali  è  il  compito  supremo  della 
psicologia,  come  scienza  dello  spirito. 

La  fecondità  di  questi  concetti  il  De  Sarlo  dimostrava 
particolarmente  nel  campo  dell'etica,  nei  suoi  due  lavori 
(del  1907)  L'attività  pratica  e  la  coscienza  morale  e  Principii 
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di  scienza  etica  (in  collaborazione,  quest'ultimo,  con  G.  Calò). 
In  quello  stesso  anno,  1907,  egli  fondava  la  rivista  «  La 
Cultura  Filosofica  »  che  visse,  sotto  la  sua  direzione,  fino 
al  1917,  organo  della  sua  scuola,  con  un  programma  che  ri- 
spondeva fedelmente  alle  direttive  sopra  illustrate.  Ed  è 
in  gran  parte  frutto  della  direzione  e  collaborazione  a  questa 
Rivista  -  oltre  che  della  sua  opera  personale  di  studio  e  di 
insegnamento  -  la  produzione  del  De  Sarlo  di  questi  anni, 
raccolta  nelle  tre  opere  seguenti:  //  Pensiero  moderno,  del 
1915  ;  Filosofia  del  tempo  nostro,  del  1916  e  i  due  grossi  volumi 
che  portano  il  titolo  Psicologia  e  Filosofia,  del  1918. 
Presa  di  posi-  Intanto,  il  chma  spirituale  e  l'orientamento  generale 
ztone    rispetto  ^Qa\i   studi   filosofici  in    ItaHa  erano   mutati:   sul   decUnare 

ali  ideahsmo.  " 

del  positivismo  celebrava  i  suoi  trionfi  l'idealismo.  Il  De 
Sarlo  mantenne  ferma  la  sua  posizione  dottrinale,  ma  ne 
accentuò  e  sviluppò  motivi  diversi  da  quelli  sui  quaU  più 
aveva  insistito  nella  fase  precedente.  Non  si  trattava  più 
di  difendere  i  diritti  dello  spirito  di  fronte  al  naturalismo, 
deUa  coscienza,  di  fronte  ai  «  dati  »  che  ne  sono  il  contenuto, 
dei  valori  ideali  di  fronte  ai  fatti,  né  di  dimostrare  l'azione 
dell'universale  ultra-empirico  nell'esperienza  del  particolare. 
Ora,  con  l'ideaUsmo,  tutta  la  realtà  è  risolta  in  pensiero  e 
in  coscienza  -  intesa  poi,  questa,  come  Coscienza  universale 
o  Io  trascendentale,  nella  cui  unità  scompare  come  illusoria 
o  empirica  la  distinzione  dei  soggetti  individuali  -;  la  realtà 
si  pretende  ricostruirla  neUa  sua  struttura  più  profonda 
con  un  procedimento  dialettico  che  di  proposito  ignora  o 
oppugna  i  dati  dell'esperienza  e  perde  di  vista  il  mondo 
degh  oggetti  concreti,  oppure,  ponendo  una  coincidenza  as- 
soluta e  necessaria  dell'ideale  e  del  reale,  del  pensiero  e  del- 
l'essere, considera  la  coscienza  come  qualcosa  di  tanto  ade- 
rente agU  oggetti  dell'esperienza  comune  da  confondersi 
con  essi.  Il  De  Sarlo,  di  contro  all'idealismo,  riafferma  il  suo 
principio  della  connessione  della  scienza  con  la  filosofia, 
ma  nel  senso  che  la  filosofia  non  può  prescindere  da  quel 
mondo  dell'esperienza  che  le  scienze  particolari  indagano, 
e  soprattutto  nel  senso  che  la  filosofia  stessa  non  può  seguire 
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procedimenti  diversi  da  quelli  propri  delle  altre  forme  del 
sapere  umano.  La  transubiettività  dell'oggetto  rispetto  al- 
l'atto del  conoscere  come  carattere  essenziale  dell'atto  me- 
desimo, la  reciproca  trascendenza  delle  coscienze  singole  e 
la  conseguente  irriducibile  distinzione  degli  atti  di  ciascuna 
da  quelli  delle  altre,  anche  quando  questi  siano  volti  all'ap- 
prensione dell'universale,  la  necessità  di  partire  da  questo 
universale  intelligibile  rivelantesi  come  oggetto  al  pensiero 
per  tentare  di  giungere  a  un'Intelligenza  assoluta,  in  ogni 
caso  trascendente  le  coscienze  individuali,  ecco  i  capisaldi 
dottrinali  su  cui  piìi  insistette  il  De  Sarlo  nella  sua  critica 
dell'idealismo. 

Anche  in  questa  fase  del  suo  pensiero,  l'orientamento  Teismo  spiri- 
metafìsico  del  De  Sarlo  rimane  quello  del  teismo  e  dello  spi- 
ritualismo. Ma  v'è  in  lui  ora  un'attenzione  d'interesse  per  il 
problema  metafìsico  e  un'accentuazione  dell'importanza 
dell'analisi  dell'esperienza  conoscitiva.  Conseguenza,  questa, 
della  necessità  da  lui  sentita  di  combattere  -  contro  l'idea- 
lismo -  l'identificazione  della  gnoseologia  con  la  metafìsica, 
che  è  appunto  identificazione  del  pensiero  umano  con  la 
realtà  assoluta.  Bisognava  secondo  lui  svincolare  lo  studio 
della  conoscenza  e  la  critica  che  il  pensiero  fa  di  sé  stesso  da 
ogni  presupposto  metafìsico,  per  porre  poi  nelle  verità  ra- 
zionaH  da  esso  scaturienti  la  base  di  una  possibile  metafi- 
sica. Sempre  piìi  si  radicò  in  lui  -  di  fronte  alle  pretese  iUi- 
mitate  di  certa  logomachia  speculativa  -  il  convincimento 
della  finitezza  della  mente  umana  di  fronte  al  problema  del- 
l'universo: il  suo  atteggiamento  acquistò  sempre  piìi  intensa 
una  tinta  agnostica.  E  un  compito  tra  i  più  importanti  della 
filosofia  parve  a  lui  quello  di  condurre  la  mente  nostra  ap- 
punto al  margine  del  mistero,  dando  ad  essa  consapevolezza 
di  quelle  che  possono  dirsi  frontiere  della  conoscenza  umana 
e  che  solo  la  fede  religiosa  può  oltrepassare.  Che  il  De  Sarlo 
riconobbe  la  funzione  essenziale  e  insostituibile  che  ha  nella 
vita  dello  spirito  la  reUgione,  come  relazione  dell'anima 
con  l'Assoluto,  stabilita  per  le  vie  del  sentimento  (e,  perso- 
nalmente,  trovava  nella  fede  cristiana  la  soddisfazione  di 
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quei  bisogni  del  cuore  che  la  riflessione  ragionante  lascia 
inappagati).  Ma  ritenne  che  in  questo  appunto  la  filosofia 
si  distingua  dalla  rehgione,  che  il  dominio  di  essa  si  estende 
quanto  si  estende  il  dominio  della  razionalità,  escludendo 
qualunque  procedimento  di  indagine  che  faccia  appello  a 
un  organo  di  conoscenza  diverso  dall'intelletto,  a  una  specie 
di  «  seconda  vista  »  della  realtà.  E  come  una  nuova  forma  di 
«  Schwàrmerei  »  speculativa  considerò  l'idealismo,  e  lo  com- 
battè particolarmente  nel  suo  libro  Gentile  e  Croce  (del  1925), 
cui  diede  ironicamente  il  sottotitolo  di  «  lettere  filosofiche 
d'un  superato  ».  A  immunizzare  le  menti  da  quello  che  egli 
riguardava  quale  vero  «  contagio  »  spirituale,  insistè  sulla 
necessità  di  tenere  la  filosofia  in  un  contatto  sempre  più 
stretto  col  sapere  empirico,  sull'opportunità  direi  profilat- 
tica di  fare  oggetto  d'indagine  -  piuttosto  che  i  massimi 
problemi  della  metafisica  -  i  problemi  filosofici  particolari 
della  logica  e  gnoseologia,  dell'etica,  dell'estetica,  della  psi- 
cologia. E  a  questi  principii  direttivi  sono  informati  i  suoi 
ultimi  volumi  Introduzione  alla  filosofia  (del  1928),  L'uomo 
nella  vita  sociale   (del   1931),    Vita  e  Psiche   (del   1935). 

2.  Il  problema  metafisico:  valore  meramente  con- 

Valori  su  base    GETTURALE    DELLA    SOLUZIONE    TEISTICA.    —    La    tempra    del 

empirica.  g^^  Spirito  e  la  sua  educazione  scientifica  hanno  dato  alla 

sua  attività  filosofica,  sin  dalle  prime  manifestazioni,  un'im- 
pronta di  positività,  disdegnosa  di  ogni  audacia  speculativa. 
E  col  maturarsi  del  suo  pensiero  si  è  venuto  sempre  piìi 
radicando  in  lui  il  convincimento  che  nessun  valore  sia  da 
riconoscersi  a  una  qualsiasi  concezione  della  realtà,  che  non 
scaturisca  dalla  critica  della  conoscenza  positiva  e  non 
abbia  quindi  una  larga  base  empirica.  La  filosofia  deve  essere 
contenuta  in  quei  confini  entro  i  quali  essa  possa  mantenere 
il  carattere  di  scienza,  essere,  al  pari  delle  altre  scienze,  un 
prodotto  dei  processi  logici  comuni  della  mente  umana, 
anziché  l'espressione  -  mistica  o  lirica  -  di  una  coscienza  e 
quasi  di  un  temperamento  individuale,  traverso  il  quale  la 
realtà  si  rifranga. 
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Ma  questa  concezione  della  filosofia  come  scienza  non  Occorre  trascen- 
significa  ripudio  dell'esigenza  metafisica.  Per  il  De  Sarlo  ^^^^  l'espenen- 
è  ineliminabile  la  necessità  di  trascendere  l'esperienza  per 
coglierne  il  principio  esplicativo,  e  questo  principio  ultra- 
empirico della  esperienza  egli  si  sforza  di  caratterizzare  e 
chiarire  nel  senso  del  teismo  e  dello  spiritualismo  tradizio- 
nale. Compito  della  filosofia  come  scienza  è  elaborare  razio- 
nalmente l'esperienza  per  determinarne  gli  aspetti  e  fattori 
più  irriducibili,  sottoporre  ad  analisi  critica  i  concetti  e 
principii  fondamentali  di  cui  il  pensiero  comune  e  quello 
scientifico  si  servono  per  descrivere,  ordinare,  spiegare  ciò 
che  incontrano  nel  dominio  dell'esperienza,  e  isolare  gli 
elementi  che  in  essi  si  presentano  veramente  intelligibili 
da  quelli  che  invece  risultano  irrimediabilmente  oscuri. 
In  questa  esplorazione  del  mondo  empirico  la  ragione  si 
trova  innanzi  a  fatti  ultimi,  ultimi  in  quanto  non  ulterior- 
mente espHcabili  con  l'esperienza,  ma  non  già  nel  senso  che 
in  essi  il  pensiero  trovi  la  soddisfazione  piena  delle  sue  esi- 
genze pili  profonde,  nel  senso  cioè  che  queUe  che  sono  con- 
clusioni dell'indagine  contenuta  entro  il  dominio  dell'espe- 
rienza, siano  anche  conclusioni  sulla  realtà  universale.  Ciò 
impKcherebbe  riduzione  della  realtà  universale  al  mondo 
dell'esperienza:  e  questo  è  inaccettabile  per  il  De  Sarlo. 

Sono  fatti  ultimi  per  il  De  Sarlo:  i)  che  il  mondo  sia  co-  /  centri  d'azio- 
stitmto  da  molteplici  entità  ognuna  deUe  quali  costituisce  "^' 
una  unità  o  centro  d'azione,  un  essere  uno  in  sé  e,  in  questo 
senso,  indipendente  (sostanza),  e  dall'altra  parte  non  è 
chiuso  in  sé,  ma  inserito  in  una  rete  di  relazioni  con  gli  altri 
enti,  attraverso  le  quaH  agisce  e  reagisce  con  gh  altri  enti 
(vedi  il  saggio  su.  Le  relazioni,  nel  volume  Introduzione  alla 
filosofia)  ;  2)  la  pluralità  qualitativa  o  eterogeneità  degli 
ordini  di  sostanze  (differenze  tra  il  modo  di  comportarsi 
degli  oggetti  costituenti  la  natura  esterna  e  quello  degU 
esseri  e  processi  costituenti  la  vita  psichica)  (vedi  il  saggio 
//  monismo  psichico  e  Sullo  spiritualismo  odierno,  nel  volume 
//  pensiero  moderno)  ;  3)  la  realtà  sperimentabile  presenta 
come  uno  dei  suoi  aspetti  essenziali  quello  dell'evoluzione: 

II.  -  Lamanna.  storia  della  filosofia.  VU. 
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il  processo  evolutivo,  mentre  da  un  lato  implica  necessa- 
riamente il  tempo,  esige  dall'altro  l'illusorietà  del  tempo; 
mentre  vuol  essere  creazione,  implica  già  la  preesistenza 
del  termine  a  cui  arriva;  si  può  leggere  in  esso,  almeno 
post  factum,  la  rispondenza  a  un  ordine  razionale,  ma  chi 
dice  razionalità,  dice  extratemporaneità;  ogni  evoluzione 
implica,  dunque,  qualcosa  di  assoluto,  di  perfetto,  di  sta- 
bile, che  rappresenta  il  principio  vero  dell'evoluzione.  (Vedi 
il  saggio  su  //  significato  metafisico  dell'evoluzione  nel  volume 
//  pensiero  moderno). 

Innanzi  a  questi  fatti  ultimi,  non  rimangono  aperte 
che  due  vie:  quella  per  cui  la  ragione  del  moltephce  e  delle 
relazioni  e  dello  sviluppo  è  posta  nell'unità  sostanziale, 
immanente  alla  molteplicità;  e  quella  per  cui  la  ragione 
della  molteplicità  e  delle  relazioni  e  dell'evoluzione  è  posta 
in  un'unità  che  trascende  molteplicità  e  relazioni  e  processo 
evolutivo. 
Contro  il  ma-  Il  De  Sarlo  respinge  la  prima  soluzione  (monismo),  per 
cui  gh  enti  finiti  non  sarebbero  che  momenti  o  fasi  della 
vita  del  tutto,  e  la  loro  mutua  azione  non  sarebbe  che  il 
risultato  apparente  dell'azione  che  l'unico  Ente  esercite- 
rebbe sopra  sé  medesimo,  e  l'infinito  sarebbe  la  sostanza  di 
tutte  le  cose,  e  ciò  che  ogni  singolo  elemento  farebbe,  non 
lo  potrebbe  fare  se  non  in  quanto  manifestazione  indivi- 
duale di  quell'universale,  come  forma  finita  che  l'Infinito, 
svolgendosi  e  determinandosi  gradualmente,  darebbe  a  sé 
stesso.  Esclusa  la  soluzione  monistica,  non  rimane  per  il 
De  Sarlo  aperta  altra  via  che  quella  del  teismo.  La  ragione 
della  struttura  relazionale  di  quella  realtà  che  va  sotto  il 
nome  di  esperienza,  si  trova  in  un  Soggetto  che  trascende 
l'esperienza,  in  uno  Spirito  assoluto,  ossia  in  un'Unità  che 
abbia  presente  la  moltephcità  e  ne  regoli  la  condotta,  senza 
tuttavia  identificarsi  con  essa  e  senza  che  perciò  le  rela- 
zioni costitutive  dell'esperienza  si  risolvano  in  rapporti 
puramente  mentali. 

Alla  concezione  teistica  il  De  Sarlo  è  rimasto  costante- 
mente fedele  in  tutta  la  sua  attività  di  pensatore.  Uno  dei 
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suoi  primi  lavori  -  Metafisica,  Scienza  e  Moralità  (i8g8)  - 
è  tutto  una  riaffermazione  dei  principii  fondamentali  della 
dottrina  teistica  così  contro  il  naturalismo  come  contro 
l'idealismo  assoluto.  La  concezione  di  Dio  quale  Ragione 
che  si  esprime  continuamente  ed  eternamente  nel  mondo, 
e  non  come  legge  o  ordinamento  astratto,  bensì  come  sog- 
getto concreto  e  vivente,  è  in  quel  libro  svolta  e  presentata 
come  la  sola  concezione  metafisico-religiosa  che,  gravitando 
sulle  esigenze  reaH  più  profonde  della  coscienza  umana,  suUa 
considerazione  del  valore  assoluto  della  persona,  contenga 
di  queste  esigenze  il  riconoscimento  e  la  giustificazione  più 
piena,  e  fornisca  per  ciò  stesso  il  principio  di  quella  sistema- 
tica unificazione  di  tutta  la  realtà,  a  cui  la  mente  umana 
tende  per  sua  natura,  e  in  cui  possono  essere  organizzate  le 
particolari  connessioni  di  frammenti  di  realtà  che  le  scienze 
della  natura  stabiliscono  mediante  le  serie  causali  dei  feno- 
meni. 

E  in  scritti  meno  antichi  -  come  /  diritti  della  Metafisica  dìo  e  le  anime. 
(nel  volume  //  pensiero  moderno),  Idee  metafisiche  intorno 
all'anima  (nel  II  volume  di  Psicologia  e  Filosofila)  e  nel  ci- 
tato scritto  Le  relazioni  -  l'analisi  dei  concetti  di  sostanza, 
di  causa,  di  relazione  mena  alle  stesse  conclusioni  teistico- 
spirituahstiche  intorno  a  Dio  e  all'anima  umana.  Dio  è  la 
Causa  prima  e  la  Causa  finale  dell'universo,  Dio  è  la  Sostanza 
per  eccellenza,  Dio  la  Coscienza  assoluta.  E  le  sostanze  finite 
possono  anche  esser  considerate  come  pensieri  di  Dio,  e 
quindi  come  atti  di  quest'Essere  per  sé  per  eccellenza,  purché 
però  l'atto  e  il  pensiero  di  Dio  siano  intesi  come  taU  che  il 
termine  di  essi  abbia  un  essere  almeno  parzialmente  indi- 
pendente e  sia  fornito  della  capacità  di  esistere  per  sé,  di  spon- 
taneità e  di  hbertà.  E  in  rapporto  a  Dio  le  anime  umane 
esistono  ah  aeterno  come  principii  potenziah,  i  quali  aspet- 
tano che  i  destini  si  maturino  per  poter  divenire  attuaH. 
E  una  volta  divenuti  attuaU,  sono  indistruttibili. 

Proclamazione,   dunque,   aperta  e  decisa  e  costante  del  Difficoltà    dei- 
teismo   e    spirituaHsmo    tradizionale,    quella    del    De    Sarlo.   ^'^^^^o^"^<'- 
Ma,   per   quanto   questa  soluzione   del  problema  metafisico 
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gli  sembri  meno  inadatta  delle  altre  a  dare  dei  fatti  e  delia 
realtà  conoscibile  una  certa  quale  interpretazione  sistematica, 
tuttavia  egli  si  mostra  sempre  pienamente  consapevole  del 
carattere  meramente  congetturale  di  essa.  Egli  non  si  na- 
sconde mai  le  oscurità  che  si  oppongono  aUa  piena  intelli- 
gibilità dell'Assoluto:  non  dissimula  le  antinomie  tra  le 
quali  la  ragione  umana  si  dibatte  ogni  volta  che  pretende  di 
dare  della  realtà  ultima  una  definizione  esauriente.  È  troppo 
persuaso  dello  scarso  valore  dimostrativo  che  possono  avere 
le  analogie  in  base  alle  quali  noi  trasportiamo  dal  finito 
all'infinito  o  estendiamo  da  una  all'altra  sfera  di  realtà  i 
nostri  concetti,  perchè  si  possa  credere  ch'egU  s'illuda  sulla 
portata  effettiva  di  quelle  ipotesi,  anche  se  l'intimo  convin- 
cimento suo  della  preferibihtà  di  quelle  ad  altre  ipotesi  dia 
talora  alla  sua  trattazione  un  tono  che  può  parere  alquanto 
dommatico. 

Le  riserve  prudenziah  che  spesso  interrompono  la  sua 
trattazione  di  tali  problemi  potrebbero  anzi  indurre  a  rite- 
nere ch'egU  sia  in  fondo  un  agnostico  in  fatto  di  metafisica; 
ed  egli  non  disdegnerebbe  certo  quest'epiteto,  se  per  agno- 
sticismo si  intende  la  persuasione  che  il  mistero  dell'universo 
è  e  rimarrà  ineluttabilmente  un  mistero  per  la  mente  umana. 

3.  La  filosofia  come  sforzo  di  razionalizzazione  e 

SUA   identificazione   con  la  «  PSICOLOGIA  »,  QUALE   SCIENZA 

Razionalizza-  DEL  SOGGETTO  SPIRITUALE.  —  La  impotenza  della  mente 
zione  progressi-  ^j^g^j^g^  ^^  attingere  l'Assoluto  e  a  determinarne  con  piena 
certezza  la  natura  non  infirma  menomamente,  per  il  De 
Sarlo,  la  fiducia  nella  validità  della  ragione  e  nel  suo  potere 
di  giungere  a  verità  presentanti  il  più  alto  grado  di  sicu- 
rezza. Il  De  Sarlo  non  condivide  l'opinione  che,  finché  non 
si  conosce  tutto,  non  si  conosca  nulla  di  nulla,  e  che  la  cono- 
scenza dell'Assoluto  sia  il  presupposto  e  la  condizione  di 
qualsiasi  altra  conoscenza;  che  anzi  egh  è  persuaso  che  solo 
quando  si  siano  fissate  certe  verità  particolari  attraverso 
l'esame  del  mondo  dell'esperienza  fatto  indipendentemente 
da  ogni  presupposto  metafisico,  si  sono  venute  a  porre  le 


va. 
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basi  solide  necessarie  per  tentare  qualsiasi  costruzione  meta- 
fisica che  si  presenti  in  qualche  grado  plausibile.  E  qui  si 
rivela  un  tratto  caratteristico  del  filosofare  desarhano,  per 
cui  al  centro  della  riflessione  sistematica  e  unificatrice  del- 
l'esperienza è  posto  l'io,  come  soggetto  dell'esperienza  stessa. 
La  filosofia  è  scienza  di  tutte  le  nozioni  attingibili  dalla 
riflessione  sui  diversi  rapporti  in  cui  il  soggetto  si  trova  con 
la  realtà.  E  poiché  queste  relazioni  fondamentali  del  soggetto 
con  l'universo  costituiscono  i  soli  mezzi  di  cui  disponiamo 
per  fissare  il  contenuto  della  realtà  tutta  quanta  e  poiché 
le  nozioni  corrispondenti  a  tah  relazioni  esauriscono  il  campo 
dell'essere  in  quanto  é  determinabile  dalla  mente  umana,  si 
può  ben  dire  che  la  filosofia,  perciò  stesso  che  é  riflessione 
sulle  relazioni  costitutive  della  coscienza  umana,  é  scienza 
delle  condizioni  determinative  del  mondo,  in  quanto  tah  con- 
dizioni sono  accessibili  alla  nostra  mente.  Le  idee  universali 
intanto  assurgono  a  quel  grado  di  fecondità  per  cui  rappre- 
sentano i  mezzi  di  razionalizzazione  della  realtà,  in  quanto 
o  sono  il  risultato  della  giustificata  estensione  a  tutta  la 
realtà  di  concetti  che  abbiamo  direttamente  appreso  nella 
coscienza  (sostanza,  fine,  causa),  ovvero  sono  il  prodotto 
della  riflessione  sui  modi  in  cui  la  realtà  diviene  intelligi- 
bile e  acquista  consistenza  nella  mente  umana.  Lo  spirito, 
in  quanto  termine  comune  di  riferimento  di  tutti  gli  elementi 
e  fatti  della  realtà,  viene  ad  occupare  una  posizione  cen- 
trale nel  m.ondo,  e  la  psicologia,  come  scienza  dello  spirito, 
costituisce  il  terreno  d'incontro  delle  diverse  discipline  filo- 
sofiche. 

Si  é  detto,  la  psicologia  come  scienza  dello  spirito  :  e  di  La  scienza  delio 
questa  determinazione  v'é  bisogno  per  non  cadere  nei  facih  spinto. 
equivoci  cui  può  dar  luogo  la  parola  psicologia  o  psicolo- 
gismo. Già  nel  1903,  nel  suo  poderoso  volume  /  dati  dell'espe- 
rienza psichica,  il  De  Sarlo  insisteva  sulla  profonda  diffe- 
renza esistente  tra  la  psicologia  come  scienza  empirica  e  la 
psicologia  come  scienza  filosofica.  La  prima,  quale  si  é  ve- 
nuta costituendo  negH  ultimi  decenni,  studia  l'anima  umana 
come   un   «  obietto  »   tra  gU   altri   obietti    della    natura,   ha 
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aspetto  e  procedimento  di  una  scienza  naturale  e  non  mira 
che  alla  spiegazione  causale  dei  fenomeni.  Per  essa  la  vita 
psichica  è  un  complesso  di  «stati»  di  coscienza:  i  quaU,  sì, 
implicano  tutti  una  certa  coscienza  dell'io  (in  maniera  che 
per  il  De  Sarlo  non  è  possibile  una  psicologia  «  senz'anima  », 
anche  se  sia  psicologia  empirica)  :  ma  il  soggetto  non  è  còlto, 
da  questa,  in  funzione,  ossia  nella  sua  attività  tendente  a 
determinati  scopi.  Si  tratta  di  una  considerazione  statica 
di  dati,  a  cui  il  concetto  di  atto  è  necessariamente  estraneo; 
di  una  considerazione  che  tende  a  fissare  i  rapporti  condi- 
zionali dei  vari  ordini  di  stati  psichici  e  a  ridurre  il  complesso 
al  semplice.  La  psicologia  empirica  deve  quindi  limitarsi 
all'  «  anahsi  morfologica  »  della  coscienza,  escludente  qua- 
lunque funzionaUtà  e  quindi  qualunque  dinamismo. 
Lo  spirito  come  Ora  «  lo  Spirito  -  dice  il  De  Sarlo  (p.  412)  -  non  è  una 
mezzo  di  rivela-  ^^^^  ^-^^  jg  altre  cosc,  ma  è  il  mezzo  di  rivelazione  della  realtà. 

zione.  .    .  V  .  .  ,.  V 

Come  tale  lo  spinto  e  universale:  universalizza  se  stesso 
nelle  sue  funzioni  ed  universalizza  per  ciò  stesso  l'obietto 
a  cui  è  rivolta  la  sua  attività  ».  Ecco  perchè  lo  spirito  può 
considerarsi  come  in  una  posizione  centrale  rispetto  a  tutte 
le  cose:  e  la  scienza  che  lo  studia,  ossia  la  psicologia  come 
«  fisiologia  »  dello  spirito,  è  necessariamente  scienza  filosofica. 
Nella  considerazione  funzionale  dello  spirito  s'impone  il 
concetto  di  valore  e  quindi  di  fine.  Le  funzioni  dello  spirito 
mercè  i  loro  atti  oggettivano  i  dati  e  stati  soggettivi;  perchè 
sono  determinazioni  che  qualificano,  sì,  il  soggetto,  ma  lo 
qualificano  in  rapporto  all'oggetto,  e  danno  quindi  luogo 
a  ciò  che  è  universalmente  vahdo,  a  quelli  che  sono  i  valori 
oggettivi.  La  verità,  il  bene,  il  bello  non  sono  dei  dati  o  dei 
fatti:  sono  degl'ideaU,  sono  appunto  valori,  distinti  da  ogni 
altro  valore  unicamente  soggettivo  per  questo  carattere,  che 
sono  forniti  di  una  speciale  necessità  che  è  la  necessità  di 
diritto  ben  diversa  dalla  necessità  di  fatto  degli  stati 
psichici. 
Determinazione  Quest'ultima  denota  soltanto  che  uno  stato  è  inevita- 
e  valore.  bìlmentc  determinato,  nella  sua  insorgenza,  da  certe  condi- 

zioni, una  volta  che  queste  siano  date,  cioè  siano  determinate 
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da  altre  condizioni,  e  così  via;  denota  cioè  che  uno  stato  o 
un  fatto  psichico  ha  sempre  la  sua  ragione  d'essere  in  altro. 
Ma  è  indifferente  al  valore  di  quello  stesso  stato  o  fatto,  se 
per  valore  s'intende  ciò  che  ha  la  ragion  d'essere  in  sé  e 
non  in  altro  ossia  un  valore  incondizionato  e  assoluto,  ciò 
che  deve  essere  anche  se  le  condizioni  deWessere  non  sussi- 
stano e  quindi  la  realtà  non  sia  ad  esso  adeguata.  La  neces- 
sità psicologica  abbraccia  indifferentemente  nella  sua  spie- 
gazione così  il  valore  come  il  disvalore,  così  il  vero,  il  bello, 
il  bene,  come  l'errore,  il  brutto,  il  male.  Una  tale  distinzione 
di  valore,  come  distinzione  obiettiva  e  universale,  non  si 
può  avere  se  non  mediante  il  riferimento  aUe  leggi  costitu- 
tive deUe  funzioni  originarie  ed  essenziaU  dello  spirito,  leggi 
non  meccaniche,  superiori  anzi  al  meccanismo  psichico, 
perchè  essenzialmente  teleologiche,  indicanti  cioè  la  maniera 
in  cui  quelle  funzioni  agiscono  ogni  volta  che  raggiungono 
il  termine  che  è  costitutivo  della  loro  natura  spirituale,  leggi 
rivelanti  la  loro  natura  attraverso  una  forma  di  evidenza 
che  è  indizio  deUa  loro  necessità  e  universaHtà.  Le  leggi 
logiche  e  gnoseologiche  definiscono  la  natura  del  pensiero, 
le  leggi  etiche  quelle  della  volontà,  le  leggi  estetiche  queUe 
della  fantasia.  Sono  principii  o  assiomi  i  quah  significano  che 
il  pensiero,  il  volere  e  la  fantasia  in  tanto  meritano  veramente 
questo  nome  e  in  tanto  raggiungono  il  termine  che  ad  esse 
è  proprio,  in  quanto  si  esphcano  nel  senso  indicato  da  quelle 
leggi  piuttosto  che  in  altro  senso. 

La  distinzione  tra  psicologia  empirica,  come  scienza 
dell'anima  -  morfologica,  naturalistica  -,  e  la  psicologia 
come  scienza  dello  spirito  -  funzionale  e  filosofica  -,  così 
nettamente  affermata  dal  De  Sarlo  nell'opera  su  citata  del 
1903,  è  forse  stata  successivamente  attenuata  in  altri  scritti, 
nel  senso  che,  a  suo  giudizio,  la  conoscenza  del  meccanismo 
psichico  risulta  utile  alla  determinazione  dei  modi  in  cui  lo 
spirito  si  eleva  al  di  sopra  di  esso,  e  reciprocamente  la  cono- 
scenza dei  fini  dello  spirito  è  indispensabile  per  l'appren- 
sione esatta  del  meccanismo  che  serve  di  mezzo  al  raggiun- 
gimento di  essi.   Ma  l'attenuazione   si  riferisce   ai  rapporti 


naturalistica. 
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tra  le  due  considerazioni  dell'anima  e  non  elimina  con  ciò 
la  distinzione.  {Esame  di  coscienza,  pp.  19-20). 
Psicologia  non  E  comunquc  il  De  Sarlo  non  ha  mai  cessato  di  differen- 
ziare nettamente  ed  energicamente  il  suo  psicologismo  da 
quello  naturalistico,  che  considera  i  valori  dello  spirito  come 
«  o  applicazioni  di  leggi  psicologiche  già  operative  in  altre 
direzioni,  ovvero  particolari,  originarie  manifestazioni  del- 
l'attività psichica,  le  quali  però  attingono  il  loro  significato 
dall'essere  effetti  necessari  di  certe  cause  psichiche  o  risul- 
tati inevitabili  di  processi  mentali  naturaH,  e  non  già  dal 
rispondere  a  certi  fini  od  esigenze  vaHde  anche  se  non  mai 
realizzate  ».  Si  leggano  specialmente,  in  proposito,  i  saggi 
Lo  psicologismo  nelle  sue  principali  forme  (nel  volume  Pen- 
siero Moderno),  Vecchia  e  nuova  psicologia,  La  psicologia  e 
le  scienze  normative,  e  La  classificazione  dei  fatti  psichici 
(nel  I  voi.  di  Psicologia  e  Filosofia). 

L'esperienza  psichica  ha  queste  prerogative  di  fronte 
ad  ogni  altra  forma  di  esperienza:  i)  innanzi  tutto  la  cosid- 
detta esperienza  esterna  si  rivela  e  acquista  consistenza 
sempre  attraverso  l'interna,  perchè  ciò  che  è  direttamente 
percepito,  anche  in  quelH  che  sono  comunemente  detti  og- 
getti esterni,  è  sempre  il  contenuto  d'un  atto  psichico;  l'espe- 
rienza interna  presenta  la  7iofa  dell'evidenza  (evidenza  di 
fatto)  derivante  dalla  coincidenza  del  percepire  col  perce- 
pito; e  perciò  l'esperienza  psichica  rappresenta  il  vero  fon- 
damento per  la  constatazione  di  qualunque  esistenza  reale, 
e  quindi  di  ogni  sapere  empirico;  2)  in  secondo  luogo,  l'espe- 
rienza psichica  è  il  solo  tramite  attraverso  il  quale  tutto  ciò 
che  è  (reale  o  pensabile  che  sia),  l'essere  in  generale,  ci  si 
può  rivelare.  L'io  distinguendosi  da  tutta  la  realtà  traspare 
a  sé  medesimo,  e  insieme  tutta  la  realtà  diviene  trasparente 
attraverso  di  esso.  Nulla  esiste  che  sia  propriamente  nell'io, 
tranne  l'io  stesso,  e  insieme,  in  un  certo  senso,  nulla  di  cui 
si  può  discorrere  esiste  al  di  fuori  dell'io,  perchè  la  cosa, 
per  essere  affermata  e  riconosciuta,  deve  m  qualche  maniera 
essere  presente  alla  coscienza.  In  questo  consiste  ciò  che  si 
può  chiamare  funzione  rappresentativa  della  mente. 
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Per  questa  via  il  De  Sarlo  s'inseriva,  con  una  sua  pò-  Vuomo  che  si 
sizione  personale  e  non  priva  d'influenza,  nel  moto  d'idee 
che,  già  avanti  la  prima  guerra  mondiale,  si  veniva  svol- 
gendo in  Italia,  col  proposito  di  rinnovare  la  filosofia  assu- 
mendo a  centro  della  ricerca  l'uomo  nella  concretezza  della 
sua  vita  interiore,  l'uomo  che  si  fa  persona.  Egli  si  poneva 
risolutamente  sul  terreno  psicologico,  per  smascherare  l'equi- 
voco positivistico  di  una  psichicità  spogUa  d'ogni  interiorità, 
ridotta  a  una  collezione  di  fatti  da  quantificare  e  misurare 
e  mai  unificabili  se  non  in  un  meccanicismo  naturaUstico. 
Favoriva  le  istanze  fatte  valere  dal  bergsonismo  e  dalla  psi- 
cologia del  James  in  ambienti  culturali  sempre  più  vasti, 
pur  mantenendo  salvo  il  valore  conoscitivo  dei  concetti 
scientifici  negato  dall'orientamento  prammatistico  in  cui 
quelle  istanze  antinaturahstiche  erano  inserite.  E  infine, 
pur  con  la  «  filosofia  dello  spirito  »  che  il  Croce  veniva  co- 
struendo con  tanta  fortuna,  mostrava  una  convergenza 
d'intenti,  che  le  polemiche  anche  sanguinose  mascheravano 
ma  non  annullavano. 

Dire  esperienza  psichica  significa  dire  coscienza  e  co- 
scienza è  attività  con  cui  un  soggetto,  -  ossia  un  essere  che 
è  in  quanto  apprende  o  percepisce  sé  stesso  -  ha  riferimento 
ad  altro,  che  è  l'oggetto  o  il  termine  dell'atto  stesso.  Anzi, 
scrive  il  De  Sarlo  nel  suo  Esame  di  coscienza  (pp.  35,  42-43), 
la  coscienza  è  essenzialmente  e  primariamente  relazione  ad 
altro  dal  soggetto,  ed  è  secondariamente  (imphcitamente) 
relazione  a  sé  stesso,  apprendimento  diretto,  immediato 
degli  atti  con  cui  il  soggetto  realizza  le  sue  relazioni  (primarie) 
ad  altro.  E  perciò  «  il  problema  della  coscienza  figura  in  un 
certo  senso  come  il  problema  della  filosofia,  cioè  alla  radice 
di  ogni  problema  filosofico  si  trova  il  problema  della  co- 
scienza ».  «  Ogni  soggetto  psichico  costituisce  bensì  un  centro 
di  realtà  e  di  vita  cosciente,  incomunicabile,  ma  nell'espli- 
care  i  suoi  atti,  lungi  dal  rimanere  chiuso  in  sé  si  riferisce 
ad  altro  (....).  In  tutti  gh  atti  del  soggetto  ciò  che  veramente 
è  reale  é  l'atto  psichico  stesso;  l'obietto  corrispondente 
attinge    ogni    consistenza    e    significato    dall'essere    termine 
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dell'atto  (....),  La  coscienza  è  per  natura  sua  transubiet- 
tiva  (....).  L'oggetto  può  esistere  e  può  non  esistere  in  sé 
stesso:  nel  caso  in  cui  non  esista  esso  vale  solo  per  la  fun- 
zione che  compie  rispetto  all'atto,  cioè  come  termine  del- 
l'atto, quando  esista  non  può  avere  altro  contenuto  e  non 
può  essere  altrimenti  determinato  e  qualificato  che  come 
termine  degli  atti  psichici....  ». 
La  coscienza  co-  Coscienza  è  dunque,  per  il  De  Sarlo,  il  termine  che  esprime 
me  principio  ^  principio  Unitario  (soggetto  psichico)  nel  quale  hanno  ra- 
dici le  funzioni  fondamentali  per  le  quaU  il  soggetto  si  pone 
in  relazione  con  l'oggetto,  le  diverse  guise  di  atteggiarsi 
dell'io  con  ciò  che  è  altro  da  sé.  «  Non  é  determinabile  certo 
l'io  per  sé  preso,  spaccato  dagh  atti  e  dalle  funzioni  in  cui 
manifesta  la  sua  natura:  l'io  per  sé  preso  è  astrazione  ma 
non  per  questo  esso  cessa  di  essere  qualcosa  di  originario  e 
irriducibile;  sono  ugualmente  astrazioni  i  singoli  fatti  psi- 
chici, quando  vengano  riguardati  come  un  prius  rispetto 
all'io.  L'io  figura  come  il  paradigma  del  reale  quale  noi 
giungiamo  a  concepirlo.  È  dall'io  che  é  attinta  la  nozione  di 
ente  e  di  sostanza,  di  essere  efficiente  e  determinativo  ultimo 
delle  relazioni.  L'io  non  é  certamente  tutto,  ma  é  fattore 
costitutivo  del  tutto  e  mezzo  di  rivelazione  del  tutto  ».  [Esa- 
me di  coscienza,  pp.  27-28). 

A  una  tale  concezione,  il  De  Sarlo  ritiene  possa  essere 
attribuita  la  quahfica  di  spiritualismo  configurato  più  par- 
ticolarmente in  modo  affine  alla  posizione  della  fenomeno- 
logia husserliana.  Il  volume  Introduzione  alla  fdosofia  in  cui 
é  espresso  il  pensiero  piìi  maturo  del  De  Sarlo,  é  dedicato 
alla  memoria  di  Francesco  Brentano  (col  quale  egli  ebbe 
anche  assidui  rapporti  personali,  negh  anni  che  questo  filo- 
sofo trascorse  a  Firenze  avanti  la  prima  guerra  mondiale)  : 
a  lui  particolarmente  il  De  Sarlo  s'ispirò  sia  nell'accentuazione 
del  concetto  di  coscienza  come  riferimento  del  soggetto  a 
ciò  che  é  altro  dal  soggetto  («  l'intenzionalità  brentaniana  ») 
sia  nella  distinzione  delle  tre  funzioni  fondamentali  della 
spirituahtà:  la  funzione  rappresentativa  (semplice  presen- 
tazione di  dati),  funzione  conoscitiva  essenzialmente  giudi- 
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cativa  e  funzione  affettivo-pratica  essenzialmente  valutativa. 
Se  la  spiritualità  nella  sua  concretezza  è  relazione  tra  sog- 
getto e  oggetto,  la  filosofia  identificantesi  con  la  psicologia 
nel  senso  sopra  illustrato  è  essenzialmente  indagine  nella 
quale,  ponendosi  nell'ombra  o  ponendosi  tra  parentesi, 
secondo  l'espressione  dello  Husserl,  l'oggetto,  si  pone  l'ac- 
cento sui  comportamenti  del  soggetto  di  fronte  ad  esso  (vedi 
particolarmente  nel  citato  volume  Introduzione  alla  filosofia 
i  saggi  Lineamenti  di  una  fenomenologia  dello  spirito  ;  I  fon- 
damenti ultimi  della  conoscenza  umana;  Lo  svolgimento  del- 
l'attività rappresentativa  ;  Le  determinazioni  dell'attività  pra- 
tica e  la  nozione  di  valore). 

4.  Il  problema  del  soggetto  dell'esperienza  psi- 
chica:   IO    individuale    e    io    universale.    —   Per   lo    spiri-    LHo  indivldua- 

tualismo  desarHano,  dunque,  la  realtà  in  tutte  le  sue  forme  '^• 
si  rivela  attraverso  la  vita  interiore  o  esperienza  psichica, 
o  coscienza:  e  questa  significa  atto  che,  mentre  apprende 
sé  stesso  e  risolve  il  suo  essere  in  questo  suo  saper  di  essere 
(soggetto  cosciente),  avverte  insieme  la  presenza  di  qual- 
cosa d'altro  da  sé  (oggetto  della  coscienza).  La  riflessione 
sulla  spiritualità  pertanto  pone  alla  filosofia  il  duplice  pro- 
blema del  soggetto  e  dell'oggetto  di  coscienza,  e  nella  trat- 
tazione di  questi  due  problemi  il  De  Sarlo  intende  caratte- 
rizzare il  suo  spirituaHsmo  nei  confronti  con  altri  indirizzi 
di  pensiero  che  sembra  muovano  da  uno  stesso  punto  di 
partenza,  e  piiì  particolarm.ente  di  fronte  all'idealismo. 

Quanto  al  soggetto,  il  De  Sarlo  innanzi  tutto  rileva  che, 
se  l'esperienza  psichica  é  costituita  di  atti,  il  soggetto  di 
essa  non  si  riduce  a  questi  atti  nella  loro  molteplicità,  ma 
impHca  un  principio  unitario  vivente  e  operante  negh  atti, 
che  si  avverte  come  identico  a  sé  stesso  nel  variare  degli 
atti  stessi:  un  reale  che  nella  sua  concreta  individuahtà  si 
distingue  da  ogni  altro  reale.  GH  atti  psichici  sono  sperimen- 
tati come  miei,  appunto  perchè  scaturiscono  da  quel  centro 
di  vita  che  sono  io;  numericamente  distinti  da  quelli  che  co- 
stituiscono la  vita  interiore  di  altri  soggetti,  non  accessibili 
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immediatamente  se  non  all'io  che  si  realizza,  in  essi  secondo 
potenzialità  inerenti  a  un  fondo  attuale  originario;  coscienza 
come  realtà  spirituale  è  sui  coscienza,  un  essere  che  ha  come 
sua  caratteristica  la  capacità  di  ripiegarsi  su  sé  stesso  per 
cogliersi  immediatamente  nel  suo  essere,  trasparente  a  sé 
medesimo,  nella  piena  identità  o  adeguazione  di  essere  e 
pensare.  E  solo  per  questo,  abbiamo  veduto,  la  coscienza 
come  autocoscienza  ci  dà  la  certezza  assoluta,  un  sapere 
evidente,  e  ci  si  presenta  a  un  tempo  come  il  prototipo  del- 
l'essere reale;  in  essa  il  soggetto  conosce  sé  stesso  quale  è, 
e  non  soltanto  quale  appare  a  sé. 
Centri  moUepii-  Secondo  il  De  Sarlo,  dunque,  nell'ambito  dell'esperienza 
'^^^  psichica,   non   si  può  parlare   di   spirito   se   non   in   quanto 

questo  si  dispiega  in  singoli  centri  di  coscienza,  nei  molte- 
plici e  incomunicabili  io  individuali.  A  questi,  e  solo  a  questi, 
può  essere  attribuita  la  qualifica  di  Soggetto.  Siffatta  conce- 
zione spiritualistica  si  trova  di  contro  quella  idealistica,  che 
fa  pernio  sul  concetto  di  Soggetto  universale,  di  Coscienza 
in  generale,  di  Io  puro  o  trascendente  rispetto  al  quale  gli 
io  empirici  non  sarebbero  che  oggetti  al  pari  delle  altre  cose. 
Per  l'idealismo  la  scissione  tra  realtà  e  idea,  l'opposizione 
tra  essere  e  pensare,  tra  oggettivo  e  soggettivo  caratterizza 
soltanto  i  gradi  inferiori  di  un  processo  di  sviluppo  ideale 
che  ha  il  suo  culmine  nella  piena  identificazione  di  essere  e 
pensiero  per  la  quale  la  realtà  universale  acquista  coscienza 
di  sé  stessa:  in  questo  grado  supremo  la  realtà  ultima  si 
presenta  come  autocoscienza  universale. 

Contro  questo  concetto  ideaHstico  batte  il  De  Sarlo 
colla  sua  critica  insistente.  Nell'idea  di  «  coscienza  in  ge- 
nerale »,  secondo  lui,  si  può  vedere  l'ipostasi  d'un'astrazione, 
l'espressione  cioè  di  ciò  che  le  coscienze  singole  nella  loro 
concretezza  presentano  di  comune:  all'idea  di  un  io  uni- 
versale si  giunge  -  secondo  il  De  Sarlo  -  per  la  stessa  via 
per  cui  si  potè  giungere  ad  attribuire  ai  generi  e  alle  specie 
esistenza  indipendente,  efficienza  e  priorità  in  confronto 
degl'individui.  Nell'uno  e  nell'altro  caso  si  ritiene  legittimo 
iH'passaggio  dalla  somigHanza  (identità  qualitativa)  aU'affer- 
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inazione  dell'unità  di  esistenza  (unità  numerica).  Nell'uno 
e  nell'altro  caso  gl'individui  sono  considerati  determinazioni 
di  entità  astratte,  dimenticando  che  solo  gl'individui  esi- 
stono e  negl'individui  nient'altro  esiste  che  il  concreto. 
Ciascun  ente  individuale,  appunto  perchè  tale,  occupa  ne- 
cessariamente un  determinato  posto  nel  sistema  totale  e 
deve  trovarsi  in  determinate  relazioni  con  tutte  le  altre  cose. 
Ora  n  complesso  delle  relazioni  può  ben  essere  reale  nelle  cose 
e  per  le  cose,  senza  che  per  questo  esista  come  entità  a  sé, 
quasi  come  sostegno  delle  determinazioni  particolari.  (Vedi 
specialmente  lo  scritto  Coscienza  e  autocoscienza  nel  voi. 
citato  Introduzione  alla  filosofia). 

A  questa  prima  considerazione  il  De  Sarlo  ne  aggiunge  L'equivoco  dei 
una  seconda,  che  mette  in  luce  un  altro  equivoco  come  ^°f^^ 
radice  del  concetto  di  Soggetto  universale,  in  cui  si  annul- 
lino e  si  disciolgano  fondendovisi  i  soggetti  individuali. 
La  coscienza  umana,  nel  concreto  operare,  nel  suo  pensare 
come  nel  suo  volere  e  nel  suo  sentire,  avverte  esigenze  ideali 
costitutive  della  sua  spirituaHtà,  segnanti  alla  sua  attività 
una  direzione  nella  quale  la  soggettività  individuale  si  eleva 
a  un  piano  di  valori  universaH  e  razionalmente  necessari,  nel 
cui  riconoscimento  convengono  e  non  possono  non  convenire 
con  tutti  gh  altri  io,  e  pensieri  e  volizioni;  godimenti  e  soffe- 
renze travalicano  le  particolarità  e  contingenze  temporah 
nelle  quah  si  realizzano,  oltrepassano  Vhic  et  nunc  in  una 
vita  di  eternità.  Ora  l'equivoco  idealistico  da  cui  si  origina 
il  concetto  di  io  universale  consiste  nel  qualificare  come  sog- 
gettività quel  mondo  di  valore  universale,  quella  razionalità 
che  è  invece  l'oggetto  del  pensiero  pensante,  A  termine  verso 
cui  tende  l'atto  di  coscienza.  E  quando  si  parla  di  unifica- 
zione o  comunione  degH  io  empirici  -  ad  esempio,  nella 
verità  -  si  vuol  significare  soltanto  questo  :  non  avere  l'obietto 
del  pensiero  riferimento  a  uno  piuttosto  che  ad  altro  centro 
di  coscienza:  non  significa  affatto  che  all'azione  del  soggetto 
empirico  si  sovrapponga  quella  d'un  io  universale,  o  che 
attraverso  l'io  empirico  operi  l'io  universale  o  trascendentale 
che  voglia  dirsi.  Non  è  lecito  considerare  soggetti  molteplici 
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che  sono  nel  tempo  e  hanno  ciascuno  un  suo  proprio  sviluppo, 
direttamente  impenetrabih  e  incomunicabih  tra  loro,  come 
semplici  riflessi  o  come  determinazioni  o  sezioni  o  come  og- 
gettivazioni dell'Uno,  sol  perchè  essi  hanno  il  potere  di  su- 
perare idealmente  la  propria  finitezza  elevandosi  al  mondo 
della  pura  razionaUtà.  E  una  riprova  di  questo  è  data  dal 
fatto  che  la  coscienza  finita  nel  suo  operare  incorre  neW errore, 
segno  evidente  di  una  sempre  possibile  discrepanza  tra  le 
funzioni  psichiche  e  le  categorie  o  principii  ideah,  tra  la 
necessità  psicologica  e  quella  deontologica.  (Vedi  Introduzione 
alla  filosofia,  p.  168  e  sgg.). 
Diffidenza  per  Un'ultima  considerazione.  A  sostegno  della  propria  tesi 
il  misticismo.  l'ideaUsmo  può  invocare  quest'argomento  :  se  l'io  empirico 
non  solo  è  finito,  ma  è  consapevole  della  sua  finitudine,  e 
in  questa  consapevolezza  trova  stimolo  perenne  per  la  sua 
aspirazione  all'infinito,  questa  aspirazione  del  finito  all'in- 
finito è  indice  della  presenza  dell'Assoluto  nella  coscienza 
finita:  l'Assoluto  è  fattore  costitutivo  della  mia  esperienza: 
«  tu  non  mi  cercheresti,  se  non  mi  avessi  già  trovato  »,  se- 
condo il  motto  agostiniano.  Per  l'ideaUsmo,  questa  presenza 
stimolatrice  dell'Assoluto  nell'io,  stimolatrice  di  ogni  sua 
attività  spirituale,  è  intesa  come  identificazione  dell'Assoluto 
stesso,  con  l'io,  come  erezione  dell'io  ad  Io  assoluto.  Ma  il 
De  Sarlo,  diffidente  verso  ogni  forma  di  misticismo,  ravvisa 
nell'aspirazione  all'infinito  dell'io  finito  la  stessa  razionahtà 
costitutiva  di  esso.  E,  in  quanto  in  sede  metafisica  ritiene 
plausibile  l'ipotesi  teistica,  ammette  la  Coscienza  assoluta 
come  trascendente  il  mondo  dei  finiti  e  creatrice  di  esso: 
e  questo  rapporto  di  creazione  impHca  l'autonomia  e  relativa 
indipendenza  delle  coscienze  umane  nella  loro  attività  ra- 
zionale tendente  all'Assoluto  come  a  termine  finale.  Ma, 
ripetiamo,  l'esplorazione  di  quella  sfera  piìi  profonda  del 
nostro  spirito,  in  cui  il  divano  e  l'eterno  s'innestano  per  cosi 
dire  sull'uomo  e  sul  temporaneo,  e  l'io  empirico  pone  radice 
nel  noumenico,  questa  esplorazione  trova  sempre  il  De  Sarlo 
guardingo  e  diffidente,  non  è  comunque  al  centro  del  suo 
interesse   speculativo. 
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5.  L'oggetto  dell'attività  di  coscienza:  il  realismo 

E    la    sua    problematicità.    —    Abbiamo    visto    che    l'auto-    La  coscienza  si 

coscienza,  nel  rapporto  interiore  di  sé  a  sé,  si  coglie  sempre  ^^i^'']^,^^  sempre 
in  rapporto  con  altro  da  sé;  l'io,  per  cogHere  sé  stesso,  ha 
sempre  bisogno  come  di  afferrarsi  ad  un  oggetto.  La  coscienza 
è  transubiettiva.  Noi  arriviamo  al  concetto  di  essere  e  di 
obietto  solo  mediante  la  riflessione  sull'atto  mentale  di 
riconoscimento;  e  questo  in  tanto  è  tale,  in  quanto  é  pro- 
vocato da  qualcosa  di  diverso  da  sé.  La  mente,  non  conte- 
nendo la  realtà  come  tale,  né  identificandosi  con  essa,  non 
può  giungervi  se  non  attraverso  qualcosa  che  rappresenti 
o  sostituisca  la  realtà  medesima.  Le  rappresentazioni  mentali 
forniscono  i  segni  in  base  a  cui  l'intelletto  costituisce  la  realtà. 
La  realtà,  si  può  anche  dire  che  sia  «  percipi  »  e  «  intelhgi  », 
purché  con  ciò  non  si  vogha  significare  che  l'essere  si  esaurisca 
nel  fatto  di  essere  percepito  e  inteso,  ma  solo  che  non  si  ha 
modo  di  definire  quest'essere  prescindendo  dalle  sue  rivela- 
zioni nella  coscienza  individuale.  La  conoscenza  vale  sempre 
per  altro,  si  riferisce  sempre  ad  altro. 

Non  che  si  tratti  di  una  specie  di  corrispondenza  tra  un 
obietto  trascendente  e  la  rappresentazione  mentale,  quasi 
fosse  ammissibile  un'apprensione  dell'oggetto  quale  é  in  sé 
al  di  fuori  della  coscienza  e  quindi  un  confronto  tra  la  cosa 
e  l'idea.  L'affermazione  dell'oggetto  transubiettivo  è  imposta 
dal  bisogno  di  dare  un  senso  alla  funzione  conoscitiva  quale  è 
còlta  in  atto,  al  fatto  conoscitivo  nel  suo  significato  e  nell'in- 
tendimento che  lo  anima. 

Certo,  per  il  De  Sarlo,  non  si  deve  con  ciò  pregiudicare  Differenza  tra 
la  soluzione  del  problema  metafisico  della  costituzione  in-  ^netafìsica^"^  ^ 
tima  deUa  realtà  ultima.  La  metafisica  può  anche  giungere 
alla  conclusione  che  la  realtà,  divelta  da  qualsiasi  rapporto 
con  la  coscienza,  é  un  non  senso,  che  tutto  ciò  che  esiste, 
esiste  in  quanto  é  connesso  con  una  coscienza.  Ma  questo 
rapporto  metafisico  non  può  essere  identificato  col  rapporto 
gnoseologico  tra  obietto  e  coscienza  in  quanto  conoscente. 
La  coscienza  nel  riferimento  alla  quale  può  farsi  consistere 
la  realtà  di  tutto  ciò  che  é,  non  é  certo  la  coscienza  individuale 
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de]  soggetto  che  conosce  questa  realtà  e  la  conosce  riferendola 
a  sé  come  altro  da  sé:  anche  quando  si  sia  ridotta  metafisi- 
camente la  realtà  a  coscienza,  tale  coscienza  rispetto  al  sog- 
getto conoscente,  a  questo  o  quel  soggetto,  é  sempre  un 
oggetto,  è  sempre  appresa  da  esso  come  altro  da  se. 

A  proposito  della  transubiettività  essenziale  all'atto  di 
coscienza,  ossia  dell'alterità  dell'oggetto  rispetto  all'atto 
compiuto  dal  soggetto,  il  De  Sarlo  insiste  ripetutamente  su 
questa  distinzione  :  l'altro  come  termine  dell'atto  di  coscienza, 
e  l'altro  come  realtà  esistente  indipendentemente  dall'atto: 
come  in  sé  estraneo  ad  esso,  anche  se  non  altrimenti  appren- 
sibile che  mediante  l'atto.  Ora  pel  De  Sarlo  nel  primo  senso 
l'esistenza  àelV altro  è  fuori  d'ogni  dubbio;  partecipa  di  quel- 
l'evidenza che  è  propria  della  coscienza  dell'io  o  percezione 
interna,  in  quanto,  senza  esso,  l'atto  di  coscienza  è  incon- 
cepibile: anche  chi  ritenga  che  non  v'é  essere  che  non  sia 
immanente  alla  coscienza,  deve  riconoscere  che  quest'essere 
L'oggetto  reale,  è  altro  dalla  coscienza  stessa.  Ben  altrimenti  si  presenta  la 
cosa  quando  si  tratti  dell'altro  nel  secondo  senso,  dell'oggetto 
come  esistente  in  sé  in  una  radicale  trascendenza  o  estra- 
neità alla  coscienza:  di  fronte  ad  esso,  il  De  Sarlo  da  un 
lato  esprime  il  fermo  convincimento  che  senza  l'ammissione 
d'una  tale  realtà  la  stessa  vita  e  attività  della  coscienza  ri- 
sulta inspiegabile,  e  la  sola  soluzione  possibile  del  problema 
gnoseologico  é  quella  offerta  dal  realismo;  e  per  l'altro  lato 
egU,  specialmente  nei  suoi  scritti  più  tardi,  afferma  la  pro- 
blematicità dell'esistenza  d'una  realtà  esterna  nel  senso  che 
questa  é  al  massimo  «  un'ipotesi  plausibile  »  {Introduzione 
alla  filosofia,  pp.  74-75).  Ma  tra  le  due  posizioni  non  v'è 
contraddizione:  il  problematicismo  é  soltanto  una  determi- 
nazione del  realismo:  esso  significa  soltanto  che  la  percezione 
esterna,  a  differenza  di  quella  interna,  non  offre  garanzia 
dell'esistenza  degli  oggetti  corrispondenti  e  la  sua  vahdità 
ha  bisogno  di  essere  provata  dal  ragionamento;  ma  il  ragio- 
namento impone  tale  riconoscimento,  fornisce  appunto  la 
prova  del  realismo   [ibidem,  p,   269). 

Se  -  scrive  il  De  Sarlo,  Esame  di  coscienza,  p.  49  e  sgg.  - 
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una  sola  forma  di  percezione,  la  percezione  interna,  ha  ca- 
rattere di  evidenza,  ciò  non  significa  che  le  varie  forme  di 
percezione  esterna  «  non  imphchino  meno  salda  credenza  nel- 
l'esistenza dei  corrispondenti  oggetti,  anche  se  tale  credenza, 
cieca  ed  istintiva  come  è  per  sé,  ha  bisogno  dell'appoggio  del 
ragionamento.  Questo  ha  bensì  l'ufficio  di  ricercare  il  grado 
di  fondatezza  di  determinate  credenze  istintive,  ma  non  può 
avere  quello  di  dimostrare  l'impossibilità  dell'esistenza  reale 
in  generale.  Col  ragionamento  si  può  giungere  a  provare  che 
questo  o  quell'oggetto  in  cui  si  crede  o  si  credette,  non  esiste 
o  non  è  esistito;  ma  non  già  che  è  assurdo  credere  nell'esi- 
stenza di  qualche  cosa  che  oltrepassi  lo  stato  attuale  di  co- 
scienza (....).  La  filosofia  come  la  scienza  sono  obbUgate  a 
riconoscere  che  le  realtà  fisiche  esistono  indipendentemente 
dal  fatto  d'essere  conosciute;  che  se  gli  enti  reali  non  sono 
senz'altro  identificabih  con  i  gruppi  di  qualità  sensoriali 
quali  sono  direttamente  appresi  in  determinate  condizioni, 
si  trovano  in  determinati  rapporti  con  le  parvenze  sensoriali 
o  in  generale  coi  fatti  di  coscienza  (....).  Certo  non  si  conosce 
tutto  quello  che  si  vorrebbe  conoscere  intorno  ai  reah  esterni, 
ma  è  anche  certo  che  siamo  in  grado  di  ragionarne  con  suf- 
ficiente esattezza  tanto  da  potere  formulare  leggi  (si  fanno 
previsioni  e  si  giustificano  sufficientemente  certi  dati  attuali 
riferendosi  all'esperienza  passata)  (....).  È  vano  invocare 
dalla  filosofia  una  visione  o  intuizione  della  realtà  che  non 
poggi  sui  risultati  del  complesso  delle  scienze  naturaU  ed 
umane  e  che  non  risulti  dalla  riflessione  sui  valori  realizzati 
dall'uomo  ». 

II. 

LA  SCUOLA  DEL  DE  SARLO 
LO  SPERIMENTALISMO  DI  ANTONIO  ALIOTTA 

6.  La  prima  fase  del  pensiero  di  Antonio  Aliotta: 
SPIRITUALISMO  TEISTICO.  —  Dalla  scuola  del  De  Sarlo  uscì 
nel  1903  Antonio  Aliotta  (1881-1964),  di  Palermo,  che,  dopo 

12.  -  Lamanna.  Storia  della  filosofia.  \U. 
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alcuni  anni  di  insegnamento  nei  Licei,  passò  ad  occupare 
la  cattedra  di  filosofia  teoretica,  dapprima  nell'Università 
di  Padova  e  poi,  dal  1919  al  1951,  nell'Università  di  Napoli. 
Fondò  e  diresse  la  rivista  «  Logos  »,  organo  di  informazione 
critica  e  di  dibattiti  sul  movimento  filosofico  contemporaneo, 
e  palestra  nella  quale  si  cimentarono  i  più  valorosi  tra  i  suoi 
scolari,  alcuni  dei  quali  poi  seguirono  un  cammino  specula- 
tivo autonomo,  dall'Abbagnano  allo  Sciacca,  dal  Carbonara 
al  Petruzzellis,   dal  Filiasi  Carcano  al  Lazzarini. 

L'Aliotta  si  compiacque  di  rilevare  in  varie  occasioni 
il  fatto  che  nello  sviluppo  del  suo  pensiero  egli  cambiò  piìi 
volte  la  sua  posizione  filosofica:  da  un  ingenuo  naturalismo 
panteistico  della  prima  giovinezza  a  un  realismo  spiritua- 
listico e  teistico,  a  un  pluralismo  relativistico  a  un  eticismo 
cristiano.  Nell'accentuazione  compiaciuta  dei  suoi  mutamenti 
d'idee  l'Aliotta  pone  un  po'  di  civetteria,  vedendo  in  quel 
mutare  il  segno  della  perenne  inquieta  vitalità  del  pensiero 
e  della  capacità  di  essere  sempre  all'avanguardia.  Ma  in 
qualcuna  di  quelle  «  svolte  »  le  idee  nuove  che  si  sostituiscono 
alle  precedenti  non  sempre  sono  il  risultato  del  mutarsi 
d'un  processo  di  pensiero  insoddisfatto  di  sé,  di  una  vera  e 
propria  inquietudine,  ma  sono  espressione  di  moti  e  rea- 
zioni a  situazioni  problematiche  del  momento  che  restano  in 
superficie  e  non  incidono  sulla  sostanza  dell'attività  inda- 
gatrice come  identificantesi  con  la  personaUtà  del  pensatore, 
e  quindi  non  portano  il  segno  di  un  meditato  e  saldo  con- 
vincimento, di  una  «  credenza  »  conquistata  con  piena  sin- 
cerità, quale  si  ha  invece  quando  si  tratta  di  sviluppi  di 
motivi  che  rimangono  fermi  nel  pensiero  dell'Aliotta  e  ne 
testimoniano  la  continuità  permanente  al  disotto  delle  van- 
tate variazioni. 

Uno  di  questi  punti  fermi  -  su  cui  si  appoggia  la  critica 
costantemente  mossa  dall'Aliotta  ad  ogni  forma  di  natu- 
rahsmo  -  è  costituito  dalla  tesi  della  originarietà  della  co- 
scienza e  della  sua  irriducibihtà  a  qualsiasi  specie  di  energia 
fisica,  che  è  la  conclusione  della  tesi  di  laurea  da  lui  elaborata 
sotto  la  guida  severamente  disciplinatrice  del  De  Sarlo,   e 
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pubblicata  nel  1905  in  un  poderoso  volume  dal  titolo  La  mi- 
sura in  psicologia  sperimentale. 

Quivi  egli  affronta  il  problema  -  già  posto  da  Kant  e  La  psicologia 
riproposto  dal  Bergson  -  della  possibilità  di  applicare  la  ^P^^^f^entaie. 
matematica  nella  formulazione  delle  leggi  della  vita  psichica, 
che  significa  possibilità  di  racchiudere  i  fenomeni  dell'anima 
negh  schemi  quantitativi,  condizione  questa  per  la  costitu- 
zione deUa  psicologia  come  scienza  sperimentale  e  per  la 
dimostrazione  deUa  continuità  tra  mondo  fisico  e  mondo 
psichico.  Questo  problema  era  al  centro  dei  dibattiti  tra 
psicologi  e  filosofi  nei  primi  anni  del  '900,  e  la  soluzione 
positiva  di  essa  pareva  confermata  dai  risultati  delle  indagini 
condotte  in  questo  senso  nei  laboratori  di  psicologia  speri- 
mentale che  si  venivano  moltipUcando  in  quel  periodo. 
L'Aliotta  sottopone  a  un  esame  critico  approfondito  quei 
risultati,  e  ne  riconosce  il  valore  nel  senso  che  le  determina- 
zioni quantitative  dei  fenomeni  psichici  si  riferiscono  alle 
manifestazioni  esteriori  di  essi,  le  variazioni  quantitative 
sono  il  segno  oggettivo  di  cangiamenti  quahtativi,  simboli 
di  processi  costituenti  la  vera  realtà  della  vita  psichica  e 
per  i  quali  rimaneva  vahda  la  tesi  bergsoniana  del  carat- 
tere quahtativo  deUa  coscienza.  La  genesi  delle  nuove  qua- 
lità pone  problemi  nuovi  che  oltrepassano  l'ambito  deUa 
scienza  sperimentale  :  «  dovunque  c'è  evoluzione  e  genesi 
di  forme  superiori  il  semplice  meccanismo  delle  cause  e  delle 
condizioni  non  soddisfa  le  nostre  esigenze  conoscitive,  e  il 
pensiero,  cercando  di  integrarlo  con  la  speculazione,  non 
può  fare  a  meno  di  riferirsi  aU' inesauribile  potenza  dell'ideale 
che  sente  vivere  in  sé,  come  nel  piri  profondo  palpito  delle 
cose  »  :  con  queste  parole  l'AUotta  conclude  il  volume  su 
La  misura  in  psicologia  sperimentale. 

In    qual   senso   debba   essere    soddisfatta    quest'esigenza   integrazione 
d'integrazione  speculativa  della  scienza,  è  abbozzato  in  un  ^^«c«f«'»^«  dei- 

.  .  la  scienza. 

gruppo  di  scritti  di  questi  stessi  anni,  in  cui  l'AUotta  prende 
contatto  con  l'Estetica  del  Croce  di  recente  apparsa,  e  cri- 
tica i  presupposti  metafìsici  di  essa  ispirati  all'ideahsmo 
hegeliano  (scritti  raccolti  poi  nel  volume  L'Estetica  del  Croce 


del  naturalismo. 
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e  la  critica  dell'idealismo  moderno,  del  1917).  Criticando  la 
concezione  crociana  dell'arte  come  intuizione  ed  espressione 
insieme  dell'individuale,  insufficiente  -  a  suo  giudizio  - 
perchè  se  per  conoscenza  intuitiva  s'intende  l'esperienza 
immediatamente  vissuta,  essa  è  bensì  il  presupposto  d'ogni 
conoscenza  ma  non  è  arte,  e  se  s'intende  come  la  determi- 
nazione dell'individuo,  essa  non  è  possibile  senza  il  concetto. 
Mentre  pel  Croce  l'arte  è  conoscenza  preconcettuale,  l'Aliotta 
schizza  una  concezione  dell'arte  come  coscienza  dell'attività 
creatrice  dello  spirito,  inquadrato  in  una  più  ampia  visione 
dello  sviluppo  della  realtà  come  processo  di  continua  crea- 
zione: con  che  si  risolveva  -  in  senso  antinaturahstico  -  il 
problema  dianzi  posto  della  genesi  di  sempre  nuove  forme 
quahtative  indeducibih  da  variazioni  quantitative  dell'energia 
cosmica. 
Superamento  Così  attraverso  l'analisi  dell'attività  estetica  nella  sua 
distinzione  da  quella  conoscitiva  e  da  quella  pratica,  è  su- 
perato secondo  l'Aliotta  il  naturahsmo  meccanicistico  e 
confutato  il  positivismo  che  su  esso  si  fonda.  La  natura  è 
interpretabile  come  lo  svolgersi  perenne  di  forme  sempre 
nuove  di  realtà,  che  rivelano  un'intima  attività  creatrice 
operante  nel  senso  occulto  delle  cose  e  nella  profondità  dello 
spirito  umano,  processo  che  s'intende  per  mezzo  dell'arte, 
dove  la  potenza  creatrice  delle  cose  giunge  aUa  piena  consa- 
pevolezza di  sé  medesimo.  Nell'esperienza  estetica  le  forme 
naturaH  ci  si  presentano  non  come  indipendenti  dalla  co- 
scienza, che  è  la  concezione  del  meccanicismo  scientifico, 
ma  come  produzione  dello  spirito  nel  quale  la  natura  si  fa 
coscienza  delle  sue  creazioni. 

Ma  non  per  questo  la  scienza  perde  il  suo  valore  di  cono- 
scenza, non  per  questo  il  concetto  scientifico  può  essere  ab- 
bassato, come  fa  il  Croce,  a  pseudo-concetto  nel  senso  che 
abbia  vaHdità  puramente  pratica  e  economica.  La  tendenza 
all'universale  è  la  grande  forza  motrice  dell'attività  teore- 
tica, e  si  attua  non  soltanto  nel  «  concetto  puro  »  della  filo- 
sofìa ma  anche  nell'attività  scientifica.  Ed  è  questo  un  nuovo 
punto  fermo  acquisito  dall' Ahotta  nella  sua  speculazione,  e 
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svolto  nella  grande  opera  da  lui  pubblicata  nel  1912,  La  rea- 
zione idealistica  contro  la  scienza. 

Quest'opera  è  una  bella  battaglia  in  difesa  del  valore  n  valore  delia 
della  scienza  contro  tutte  le  forme  di  intuizionismo,  di  pram- 
matismo  e  di  idealismo  assoluto,  che  tendono  a  svalutare  i 
concetti  scientifici.  Il  motivo  centrale  di  questa  opera  è 
che  i  concetti  della  scienza  non  sono  un  impoverimento  della 
realtà,  ma  un  arricchimento  del  mondo  dell'intuizione. 
Il  concetto,  infatti,  non  è  nello  schema  convenzionale  che 
serve  a  comunicarlo  praticamente,  e  che  per  sé  stesso  non 
ha  certamente  valore  di  realtà,  ma  nella  sintesi  di  esperienze 
concrete  che  attraverso  quello  schema  si  realizza  e  nella 
quale  l'intuizione  si  eleva  ad  una  superiore  potenza,  inqua- 
drandosi in  un  contesto  più  largo  di  relazioni,  completandosi 
con  altre  intuizioni  che  sfuggono  alla  veduta  dell'attimo 
fuggitivo  e  ai  nostri  sensi  limitati.  Il  concetto  scientifico  è 
processo  d'integrazione  dell'esperienza,  che  non  sostituisce 
l'intuizione  e  non  può  mettersi  al  suo  posto,  ma  la  completa 
ed  arricchisce. 

Come  coronamento  e  sintesi  della  somma  imponente  di 
anahsi  critiche  sulla  conoscenza  svolte  neUa  Reazione  idea- 
listica, l'Aliotta  pubbUcò  nel  1913  (nella  «  Cultura  filosofica  » 
del  De  Sarlo)  un  ampio  saggio  intitolato  Linee  di  una  conce- 
zione spiritualistica  del  mondo  (riapparso  poi  come  conclu- 
sione nella  traduzione  inglese  della  «  Reazione  ideaHstica  ») . 
Quivi  la  teoria  gnoseologica  è  inquadrata  in  una  visione  me- 
tafisica d'orientamento  teistico.  La  gnoseologia  aliottiana  ha 
come  punto  di  partenza  il  fatto  indubitabile  che  la  cono- 
scenza è  un  atto  concreto  di  pensiero:  ma  la  vaUdità  obbiet- 
tiva di  essa  è  imperniata  su  questi  tre  cardini,  che  l'Aliotta 
afferma  essere  punti  fermi  anche  nella  sua  speculazione 
ulteriore:  i)  l'essere  affermato  nel  mio  atto  di  pensiero  non 
è  prodotto  di  quest'atto,  ma  esiste  indipendentemente 
dall'affermazione  che  io  ne  faccio;  2)  l'essere,  oggetto  della 
conoscenza,  non  è  qualcosa  che  si  offra  alla  coscienza  in  una 
assoluta  e  statica  compiutezza,  è  sottoposto  a  un  processo 
dinamico  di  progressiva  unificazione  e  elevazione   a  forme 


divina. 


164  Cap.  XXXI.  -  Francesco  De  Sarlo  e  lo  spiritualismo 

superiori,  nel  quale  processo  il  pensiero  umano,  lungi  dal- 
l'essere passivo  rispecchiamento  di  ciò  che  si  costituisca  al 
di  fuori  di  esso,  è  invece  principio  dell'attività  progressiva- 
mente unificatrice  dei  molteplici  dati  dell'esperienza,  nel 
quale  appunto  il  divenire  delle  cose  rivela  via  via  il  proprio 
significato;  nel  senso  che  la  coscienza  è  il  fine  verso  cui  tende 
il  divenire  delle  cose  ;  3)  l'atto  di  pensiero,  unificatore  dei  dati 
dell'esperienza,  è  compiuto  dal  soggetto  individuale,  e  non 
-  come  l'idealismo  sostiene  -  da  una  Coscienza  universale 
nella  quale  le  singole  coscienze  siano  come  assorbite:  solo 
così  è  comprensibile  la  molteplicità  e  incomunicabilità  reci- 
proca degli  atti  di  pensiero:  la  vita  interiore  degli  altri  indi- 
vidui non  si  presenta  a  me  con  la  stessa  immediatezza  con 
cui  io  sono  presente  a  me  stesso. 
La  Personalità  II  che  nou  esclude,  anzi  esige  il  ricorso  a  una  Coscienza 
assoluta,  a  una  Personahtà  divina  distinta  dalle  personahtà 
umane  :  «  La  finalità  come  sistema  di  azioni  dirette  verso 
lo  spirito  umano,  verso  la  rivelazione  del  suo  significato  nella 
coscienza  è  una  prova  manifesta  dell'esistenza  di  Dio,  perchè 
non  è  concepibile  quel  fine  senza  una  Coscienza  Assoluta 
a  cui  sia  presente.  La  natura  non  sarebbe  conoscibile  se  non 
si  prestasse  ad  essere  compresa  nelle  forme  della  nostra  mente  ; 
ora  questo  rapporto  teleologico  presuppone  necessariamente 
un  Pensiero  a  cui  siano  presenti  i  due  termini  e  la  loro  re- 
lazione ».  L'Aliotta  chiama  questo  argomento  prova  gnoseo- 
logica dell'esistenza  di  Dio.  Ma  anche  la  personalità  divina 
è  concepita  dall'AHotta  non  come  statica  immobihtà,  ma 
nella  continuità  dinamica  del  suo  processo  creativo  in  cui 
la  sua  vita  perennemente  si  rinnova  in  sé  stessa  e  nel  mondo. 

7.  Seconda  fase:  pluralismo  relativistico  e  speri- 
mentalismo. —  La  tragica  esperienza  della  prima  guerra 
mondiale  concentrò  la  riflessione  dell'Aliotta  sul  problema 
del  male  e  su  quello  del  senso  e  valore  della  vita  umana. 
Questa  seconda  fase  del  suo  pensiero,  che  comincia  col  libro 
La  guerra  eterna  e  il  dramma  dell'esistenza  (NapoU,  1917) 
e  si  sviluppa  e  completa  per  la  parte  gnoseologica  nei  saggi 
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La  teoria  di  Einstein  e  le  mutevoli  prospettive  del  mondo  (Pa- 
lermo, 1922),  Relativismo  e  Idealismo  (Napoli,  1922),  Il  pro- 
blema di  Dio  e  il  nuovo  pluralismo  (Città  di  Castello,  1924), 
è  caratterizzata  da  un  radicale  sperimentalismo,  il  quale 
però  sia  per  i  principii  da  cui  muove  e  le  conclusioni  a  cui 
arriva,  sia  specialmente  per  gli  arditi  procedimenti  che  segue, 
si  allontana  di  parecchio  dallo  sperimentalismo  del  De  Sarlo, 
come  sarà  facile  scorgere  dalla  breve  esposizione  che  segue. 

La  realtà,  per  l'Ahotta,  è  l'atto  stesso  di  esperienza  L'esperienza  è 
che  ha  due  aspetti,  distinti,  ma  sempre  uniti,  il  soggettivo  ^J^^fJ^""'  ^  °^' 
e  l'oggettivo.  Non  posso  aver  coscienza  di  me  senza  distin- 
guermi dal  mondo  e  dalle  altre  persone:  l'affermazione  della 
mia  individuahtà  implica  dunque  l'affermazione  degli  altri 
individui  e  del  mondo,  da  cui  mi  distinguo.  Non  ha  senso 
parlare  di  un  soggetto  in  sé  o  d'un  oggetto  in  sé,  né  di  sog- 
getti come  monadi  solitarie  fuori  di  questa  relazione.  L'io 
e  il  mondo  e  le  varie  anime  non  esistono  che  nella  sintesi 
concreta  dell'esperienza,  come  momenti,  distinguibili,  ma 
inseparabih  del  suo  processo. 

Questa  sintesi  é,  per  l'Ahotta,  l'unico  vivente  modello 
a  immagine  del  quale  possiamo  costruire  le  altre  attività 
reah  che  non  ci  son  date  all'intuizione  immediatamente. 
E  l'atto  di  esperienza  col  suo  processo  di  unificazione  e  di- 
stinzione del  soggettivo  e  dell'oggettivo,  come  dell'individuo 
e  delle  altre  persone,  col  suo  ritmo  di  concreta  durata  e  la 
sua  intuizione  dello  spazio  concreto,  è  l'unica  forma  a  priori, 
soggettiva  ed  oggettiva  insieme.  Le  forme  della  nostra  co- 
noscenza, dunque,  non  sono  pure  apparenze;  bensì  le  forme 
stesse  della  realtà  che  si  svolge,  essendo  questa  appunto  il 
concreto  processo  dell'esperienza. 

Questo  processo,  per  l'Ahotta,  é  inesauribile;  non  ha  né 
principio,  né  fine.  Non  ha  senso  domandarsi  donde  sia  deri- 
vata la  esperienza.  Ed  é  originaria  la  forma  della  sua  distin- 
zione nella  plurahtà  degl'individui;  plurahtà  che  non  esclude, 
come  abbiamo  già  detto,  la  concreta  unità  dell'esperienza, 
perché  nell'atto  stesso  in  cui  si  coghe  la  distinzione,  si  coghe 
insieme  indissolubilmente  l'unità  dei  termini  distinti.  I  sog- 
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getti  di  esperienza  son  dunque  originari  e  imperituri  nella 
loro  eterna  correlazione.  Possono  da  una  forma  oscura  di 
vita  elevarsi  a  una  forma  più  consapevole  e  chiara,  o  dalla 
luce  della  coscienza  discendere  nella  penombra,  ma  non  si 
estinguono  mai,  non  cessano  di  essere  e  di  agire  come  spon- 
tanee energie  motrici  del  processo  della  realtà. 
Coordinarsi  Qucste  attività  non  sono  originariamente  coordinate  al 
frnft7f2T  ^^^'  raggiungimento  di  un  fine,  allo  svolgimento  di  un  piano 
razionale  che  si  attui  nella  storia  del  mondo.  La  materia 
corrisponde  alla  fase  in  cui  esse  si  urtano  disordinatamente 
in  continui  conflitti,  dirigendosi  a  caso  per  la  loro  spontaneità 
in  tutte  le  direzioni.  Statisticamente  ne  risultano  medie  co- 
stanti di  azioni  complessive  delle  masse;  onde  l'apparente 
inerzia  e  uniformità  della  materia.  La  vita  dalle  sue  forme 
più  semplici  alle  più  complesse  è  il  coordinarsi  di  quell'attività 
a  un  fine  comune,  che  si  raggiunge  provando  e  riprovando 
attraverso  secolari  esperimenti  nell'evoluzione  biologica  e 
sociale.  E  l'armonia  del  mondo  non  è  mai  completa,  ma  si 
va  ancora  realizzando  attraverso  le  più  alte  funzioni  dello 
spirito:  l'arte,  la  scienza,  la  religione  e  la  filosofia,  che  sono 
tutte  forme  diverse  per  le  quah  la  vita  dell'individuo  si 
integra  progressivamente  con  la  vita  degli  altri. 
Sintesi  speri-  E  le  sintcsi  più  alte  si  raggiungono  sempre  con  l'esperi- 
mento; non  c'è  nessuna  teoria  e  nessun  sistema  che  possa 
pretendere  una  giustificazione  a  priori:  la  dialettica  è  arbi- 
traria e  infeconda.  Agli  abusi  logici  dei  neo-hegeliani  l'AHotta 
contrappone  l'assoluto  sperimentalismo  della  sua  dottrina 
della  verità.  Il  vero  non  è  nella  corrispondenza  a  un  modello 
oggettivo,  sussistente  in  sé;  ma  non  è  neppure  nel  processo 
puramente  dialettico  del  pensiero.  Una  teoria  è  vera  se  le 
azioni  da  essa  suggerite  riescono  a  realizzare  un  superiore 
accordo  delle  nostre  attività  umane  e  delle  altre  innumerevoli 
energie  operanti  nel  mondo.  E  questo  criterio  non  vale  sol- 
tanto per  le  teorie  scientifiche,  ma  anche  per  i  sistemi  reli- 
giosi e  filosofici  che  debbono  sottoporsi  anch'essi  all'esperi- 
mento storico.  Non  vi  sono  categorie  immutabili  e  defini- 
tive, né  nel  mondo  della  natura  né  in  quello  dello  spirito. 
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Tutte  le  forme  di  sistemazione  sono  provvisorie  e  relative. 
Non  c'è  una  verità  assoluta,  ma  gradi  diversi  di  verità  e 
realtà,  secondo  che  realizzano  forme  piìi  complete  e  integrali 
di  vita  d'esperienza. 

L'errore,  il  falso  non  è  quindi  neppur  esso  tale  in  senso 
assoluto;  ma  è  una  visione  parziale,  frammentaria,  unila- 
terale rispetto  a  una  veduta  piìi  alta  e  più  comprensiva. 
Tutte  le  intuizioni  individuali,  tutte  le  varie  prospettive 
sono  vere  e  reali,  ciascuna  dal  suo  punto  di  vista;  ma  è  più 
vera  e  reale  quella  che  riesce  a  coordinarle  in  una  visione  più 
completa  da  un  punto  di  vista  più  alto.  E  questo  non  esclude 
e  cancella  i  punti  di  vista  inferiori,  ma  in  sé  li  comprende 
integrandoh;  dimodoché  il  progresso  verso  i  più  alti  gradi 
di  verità  è  insieme  un  elevarsi  a  una  maggiore  ricchezza 
di  vita.  Nel  nostro  pensiero  è  la  realtà  stessa  che  si  tormenta 
nello  sforzo  di  attingere  una  superiore  armonia. 


III. 

LE  «SCIENZE  UMANE» 
NELLA  SCUOLA  DEL  DE  SARLO 

8.  Sviluppi  pedagogici  e  psicologici  in  Giovanni 
Calò  ed  Enzo  Bonaventura.  —  Se  si  considera  che  l'Aliotta 
sarà  in  Itaha,  dopo  il  Gentile,  il  maestro  universitario  che 
avrà  più  discepoli,  e  che  accanto  a  lui,  sotto  la  guida  del 
De  Sarlo,  si  formò  una  quantità  di  altri  studiosi  capaci  di 
farsi  una  loro  strada,  si  é  costretti  a  riconoscere  nella  scuola 
del  De  Sarlo  una  deUe  principah  matrici  della  filosofia  italiana 
del  Novecento.  Da  un  lato  convennero  a  quella  scuola  per- 
sone di  provenienza  geografica  e  culturale  molto  varia,  dal- 
l'altro il  maestro,  pur  imprimendo  in  loro  certi  tratti  comuni, 
h  lasciò  hberi  di  seguire  ciascuno  il  tipo  di  studi  e  l'indirizzo 
mentale  preferito:  e  questa  libertà  (che  si  paleserà  come  l'im- 
postazione di  insegnamento  più  redditizia  anche  in  altri  casi: 
nella  scuola  stessa  dell'Aliotta,  e  in  quella  del  Guzzo)  fa  sì 
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che  noi  troviamo,  tra  gli  scolari  del  De  Sarlo,  figure  di  pen- 
satori e  di  ricercatori  molto  diverse  e  tuttavia  legate  da  una 
Antipositivi-  certa  aria  di  famiglia.  Il  tratto  che  le  accomuna  è  l'antipo- 
^*^'  sitivismo,  e  un  interesse  per  l'anima  dell'uomo  e  per  i  valori 

della  vita:  ma  questo  tratto  comune,  derivante  dal  posto 
che,  nell'insegnamento  del  De  Sarlo,  aveva  una  psicologia 
non  puramente  sperimentale,  bensì  anche  filosofica,  assume 
in  alcuni  inflessioni  più  decisamente  spiritualistiche,  in  altri 
porta  a  ricerche  più  strettamente  psicologiche,  e  in  altri  ancora 
(come  nel  Lamanna)  spinge  a  studiare  il  cospirare  delle  varie 
facoltà  psichiche  nella  concretezza  dell'uomo  integrale. 
In  un  caso,  quello  del  Calò,  l'iniziale  interesse  filosofico 
finì  col  focalizzarsi  sul  problema  dell'educazione,  investendo 
di  motivi  etici  tutti  i  suoi  aspetti  più  strettamente  tecnici. 
In  un  altro,  quello  del  Bonaventura,  troviamo  invece  una 
specializzazione  di  psicologia  scientifica,  che  tuttavia  non 
lascia  cadere  i  moventi  filosofici  dell'indagine  anche  quando 
affronta  ricerche  di  ordine  sperimentale.  In  tutti  gii  scolari 
del  De  Sarlo  troviamo,  poi,  una  spiccata  sensibilità  per  i 
valori,  non  solo  etici,  ma  estetici  e  culturah  in  genere,  che  si 
esprime  a  volte  con  più  sobria  efficacia,  a  volte  con  un  patìios 
eloquente.  E  in  tutti  troviamo,  infine,  uno  spirito  di  indi- 
pendenza mentale,  ispirato  e  coltivato  in  loro  dal  maestro, 
che  h  fa  pensare  autonomamente  anche  quando  si  accostano 
a  correnti  culturah  ben  definite  e  cariche  di  tradizione. 

Individuati  questi  tratti  comuni  alla  scuola,  cominciamo 
con  l'accennare  a  quegli  scolari  che  (tra  i  maggiori)  si  spe- 
ciahzzarono  in  campi  meno  strettamente  filosofici  :  il  pedago- 
gista Calò  e  lo  psicologo  Bonaventura. 

Giovanni  Calò  nato  a  Francavilla  Fontana  (Lecce) 
nel  1882,  fu  uno  dei  più  anziani  tra  coloro  che  si  riunirono 
intorno  al  De  Sarlo  nel  primo  decennio  del  secolo:  ma  poiché 
fu  anche  il  più  longevo,  e  attivo  fino  all'ultimo  (morì  a  Fi- 
renze nel  1970  mentre,  terminata  da  poco  una  conferenza, 
stava  preparandone  un'altra  per  il  giorno  successivo),  l'arco 
della  sua  vita  si  stende  ben  oltre  il  momento  culturale  che 
qui   esaminiamo,    I   suoi   scritti   più   schiettamente   filosofici 
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sono,  tuttavia,  giovanili.  Dopo  il  1911,  avendo  preso  a  inse- 
gnare pedagogia  nell'Università  di  Firenze,  orientò  sempre 
più  in  quella  direzione  le  proprie  ricerche.  Due  volte  deputato 
al  Parlamento,  fu  anche  sottosegretario  alla  Pubblica  Istru- 
zione, e  successivamente  rappresentò  l'Italia  in  numerosi 
consessi  internazior.ali. 

A  indirizzare  il  Calò  verso  i  problemi  dell'educazione,  11  problema  gio- 
non  furono  solo  circostanze  esterne  :  egU  aveva  una  sensibihtà  ^^^^  deWuomo. 
filosofica  sviluppatissima,  e  grazie  ad  essa  si  rendeva  conto 
per  primo  di  non  possedere  una  pari  originaUtà.  La  specia- 
lizzazione pedagogica  fu  quindi,  per  lui,  l'occasione  di  rea- 
lizzare le  proprie  attitudini,  e  non  già  di  sacrificarle.  Gli  studi 
filosofici  approfonditi  -  di  cui  sono  testimonianza  i  Principi 
di  scienza  etica  (1907),  preparati  in  collaborazione  col  De  Sarlo, 
la  memoria  presentata  al  V  Congresso  internazionale  di  psi- 
cologia (1905)  su  L'interpretazione  psicologica  dei  concetti 
etici  (poi  in  Maestri  e  problemi  di  filosofia,  2  voli.,  Torino, 
1924-25),  le  opere  su  L'individualismo  etico  nel  secolo  XIX 
(che  studia  l'argomento  anche  in  letteratura,  e  fu  premiata 
dall'Accademia  di  scienze  morali  e  politiche  di  Napoli;  1906) 
e  su  //  problema  della  libertà  nel  pensiero  contemporaneo 
(1916)  -  prepararono  il  Calò  a  vedere  concretamente  i  pro- 
blemi globaH  dell'uomo.  Sicché,  divenuto  il  Calò  un  maestro 
della  pedagogia  italiana,  la  sua  scuola  fece  da  contraltare  aUe 
tendenze  più  scientificizzanti,  penetrate  anche  in  ItaHa  nel 
periodo  postgentiliano  soprattutto  per  influenza  anglosas- 
sone. Del  resto  il  Calò  rimase  sempre  vicino  alla  filosofia 
militante,  partecipando  attivamente  ai  congressi,  presie- 
dendo l'Istituto  di  studi  filosofici,  portando  una  parola  facile 
ed  elegante  su  molti  problemi. 

L'etica  del  Calò  insiste  sulla  irriducibilità  dell'originario 
sentimento  del  valore,  che  precede,  e  non  segue,  il  rapporto 
valutativo  dell'inteUigenza.  Il  Calò  concorda  col  Bonatelli 
nel  ritenere  che  la  scelta  non  si  subordina  ai  motivi,  ma  è 
piuttosto  essa  stessa  motivo  di  sé,  come  «  prodotto  di  una 
volontà  libera  e  incondizionata»  [La  libertà,  cit.,  p.  215), 
e  fonda  tale  libertà  di  scelta  suUa  natura  stessa  della  realtà, 
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spirituale.  «  Esiste  una  libertà  ?  xnoì  dire  :  esiste  una  sostanza 
reale,  di  cui  la  volontà  sia  attività  o  funzione  ?  È  evidente, 
infatti,  che  non  si  può  parlare  di  libertà  del  volere  se  non  si 
ammette  che  un  volere  esiste,  ma  come  realtà,  e  non  come 
fenomeno,  in  una  unità  di  sostanza»  {loc.  cit.,  p.  196). 
Rapporto  tra  lo  La  sostanza  spirituale  è  differente  per  natura  dalla  realtà 
spirituale  e  ti  fjgica,  ma,  sccondo  il  Calò,  «  in  quanto  è  attività  in  rapporto 
con  la  realtà  esterna  ha  la  capacità  di  modificare  quest'ul- 
tima creando  dell'energia,  e  ciò  non  meno  con  un  atto  ri- 
flesso, istintivo,  ecc.,  che  nell'esercizio  della  volontà  vera  e 
propria  e  della  hbertà  »  (p.  145) .  Le  condizioni  culturaU  del 
tempo  fan  sì  che  Calò  senta  il  bisogno  di  difendere  questa 
concezione  contro  le  obiezioni,  soprattutto  dei  positivisti, 
secondo  cui  essa  contrasterebbe  coi  principii  della  fìsica,  in 
particolare  col  principio  di  conservazione  di  energia.  TaU 
principii,  risponde  il  Calò,  sono  circoscritti  al  campo  dell'ener- 
gia fìsica,  e  «  non  si  estendono  alla  linea  di  confine  e  al  dominio 
dei  rapporti  fra  anima  e  corpo,  che  sono  di  spettanza  della 
metafìsica  »  {ivi).  Senonchè,  qualunque  sia  l'origine  della 
«  capacità  nello  spirito  di  crear  della  forza,  cioè  di  dare  ori- 
gine a  una  serie  fìsica  »  [ivi] ,  se  questa  serie  è  fìsica  real- 
mente non  si  vede  come  non  interferisca  con  le  leggi  della 
fìsica:  sicché  in  seguito  il  Calò  preferirà  mettere  in  ombra 
questa  linea  argomentativa.  Nel  successivo  sviluppo  della 
concezione  spirituahstica  del  Calò  vanno  diminuendo  gH 
influssi  di  Lotze,  e  ancora  più  di  Herbart,  mentre  si  accentua 
l'interesse  concretamente  assiologico  per  uno  sviluppo  della 
personahtà  dei  singoh  attraverso  l'educazione  e  la  creazione 
di  più  favore voh  condizioni  sociaU. 

Nella  direzione  della  psicologia  scientifica  l'opera  del 
De  Sarlo  fu  continuata  da  Enzo  Bonaventura  che,  nato 
a  Pisa  nel  1891,  ebbe  per  qualche  tempo  un  incarico  di  psi- 
cologia a  Firenze  e  terminò  i  suoi  giorni  in  Israele  (presso 
Gerusalemme,  il  13  aprile  1948),  dove  era  emigrato.  Il  suo 
scritto  filosoficamente  più  impegnato  è  Le  qualità  del  mondo 
fisico.  Studi  di  filosofia  naturale  (1916).  In  esso  egU  nega  che 
sia  possibile  ridurre  i  diversi  tipi  di  energia  fisica  a  un'energia 
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unica,  e  combatte  perciò  il  meccanicismo.  Parallelamente 
le  Ricerche  sperimentali  sulle  illusioni  dell'introspezione  (1915) 
impostavano  in  modo  nuovo  il  problema  di  una  psicologia 
oggettiva  e  introspettiva  al  tempo  stesso,  e  costituivano  un 
contributo  originale,  non  solo  scientifico  ma  anche  filosofico, 
alla  difesa  di  posizioni  spiritualistiche  contro  il  comporta- 
mentismo. Meno  feUce  il  tentativo  di  rafforzare  con  ricerche  11  tempo. 
scientifiche  tesi  di  psicologia  filosofica  nei  volumi  //  problema 
psicologico  del  tempo  (1929),  ripreso  nella  comunicazione  al 
IX  Congresso  nazionale  di  filosofia  su  La  realtà  del  cangia- 
mento (1934)  e  //  problema  psicologico  dello  spazio,  ultimato 
nella  prima  parte  poco  prima  della  partenza  per  la  Palestina 
e  pubbHcato  postumo  dal  Marzi  (1961),  già  anticipato,  tut- 
tavia, su  qualche  punto  da  La  vista  e  il  tatto  nella  percezione 
dello  spazio  (1911).  Il  tempo  serve  al  Bonaventura  per  mo- 
strare, sulla  traccia  del  Bonatelli  (che  aveva  pubblicato  sulla 
rivista  del  De  Sarlo,  «  La  cultura  filosofica  »,  1909,  un  breve 
saggio  su  //  tempo  psichico) ,  che  «  la  durata  del  presente 
psichico  esprime  la  permanenza  della  coscienza  col  variare 
dei  suoi  contenuti  »  (//  problema  psicologico  del  tempo,  p.  193). 
Poiché  tuttavia,  psicologicamente,  questa  permanenza  è 
Hmitatissima,  e  non  va  oltre  pochi  secondi,  occorre  uno  sforzo 
della  ragione  per  costruire  sul  dato  oggettivo  del  cangiamento 
un  tempo  universale,  e  non  piìi  psicologico  soltanto,  capace 
di  abbracciare  organicamente  l'intero  divenire. 

Quanto  alla  percezione  dello  spazio,  il  Bonaventura  lo  spazio. 
ritiene  che  l'estensione  sia  un  dato  originario  e  immediato 
della  percezione  visiva,  nel  senso  che  «  ogni  oggetto  percet- 
tibile con  la  vista  ha  necessariamente,  insieme  al  colore  e 
alla  luminosità,  anche  una  certa  estensione  »  {Il  problema 
dello  spazio,  p.  131).  EgH  passa  sopra,  così,  a  tutto  n  trava- 
gUo  che,  da  Berkeley  a  Kant,  aveva  portato  aUa  dottrina 
dell'idealità  dello  spazio.  Eccellente  è  l'esposizione  della 
dottrina  di  Freud  e  problemi  connessi,  data  dal  Bonaventura 
nel  volume  del  1929  La  psicanalisi  (che,  dopo  due  edizioni 
in  pochi  mesi,  dovette  per  qualche  anno  scomparire  dai 
cataloghi),  mentre  L'educazione  della  volontà   (1927)   «lungi 
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da  ogni  pretesa  scientifica  »  aspira  un  valore  puramente 
parenetico. 

9.  Eustachio  Paolo  Lamanna  e  il  problema  della 
RELIGIONE.  —  L'esigenza  filosofica  di  prendere  atto  dell'aspi- 
razione al  sovrannaturale  come  di  un  dato  oggettivo,  senza 
subordinarsi  a  nessuna  fede  dogmatica,  fu  sentita  da  Eu- 
stachio Paolo  Lamanna,  che  riprese  in  questo  senso  //  pro- 
blema metafisico-religioso  nel  pensiero  di  Francesco  De  Sarto 
(in  «Logos»,  1938,  p.  252  e  sgg.).  Nato  a  Matera  nel  1885, 
il  Lamanna  ebbe  col  De  Sarlo  rapporti,  non  solo  di  scuola  e 
di  fedele  collaborazione,  ma  anche  di  famigha,  poiché  ne 
sposò  la  figlia  Edvige,  a  cui  dedicherà  la  presente  Storia 
della  filosofia.  Dopo  aver  insegnato  filosofia  morale  a  Messina 
dal  1921  al  '25,  egli  passò  sulla  medesima  cattedra  dell'Uni- 
versità di  Firenze,  che  tenne  fino  al  collocamento  a  riposo. 
E  ancora  in  seguito  conservò  per  alcuni  anni  (fino  al  31  ot- 
tobre 1961)  la  carica  di  Rettore,  a  cui  era  stato  eletto  nel  '53. 
La  morte  lo  colse  il  12  giugno  1967,  mentre  ancora  era  intento 
alla  presente  Storia  delta  filosofia,  portata  innanzi  fino  a  non 
molte  pagine  prima  di  questa. 
Affermazione  II  maggiore  scritto  teoretico  del  Lamanna,  La  religione 
di   una  realtà  ^^^^  ^^^^  ^^^^  spirito   (1Q14;   2^  ed.  a  cura  di  D.   Pesce  e 

trascendente.  ^  \    ^     < 

A.  Scivoletto,  1967)  riconosce  come  caratteristica  della  re- 
Ugione  «  l'aspirazione  dello  spirito  umano  a  una  sfera  di  realtà 
trascendente  il  mondo  dell'esperienza  attuale  »  (p.  471)  : 
aspirazione  che  imphca  un'affermazione  dell'esistenza  di 
tale  sfera  e,  insieme,  uno  sforzo  per  mettersi  in  contatto  con 
essa.  Ciò  significa  che  la  rehgione  non  può  ridursi,  né  ad 
un'attività  cognitiva  soltanto  né  a  morahtà  pura,  e  neppure 
alla  sola  funzione  estetica  o  contemplativa  dello  spirito, 
dato  che  questa  non  sente  il  bisogno  di  affermare  l'esistenza 
reale  della  forma  che  contempla.  E  poiché,  d'altra  parte, 
la  rehgiosità  non  si  richiama  a  una  facoltà  propria,  essa  non 
può  sorgere  se  non  da  una  «  armonica  cooperazione  di  tutte 
e  tre  le  facoltà  dello  spirito  »  :  cooperazione  che  non  é  me- 
scolanza,  bensì  mutuo  potenziamento.   «  La  determinazione 
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della  genesi  e  dell'essenza  della  religione  si  identifica  con  la 
determinazione  della  necessità  con  la  quale  quelle  tre  fun- 
zioni, per  la  particolare  natura  che  è  propria  d'ognuna,  metton 
capo,  quando  vengono  esplicate  fino  in  fondo,  a  un  unico 
oggetto,  costituito  appunto  da  quella  sfera  trascendente  di 
realtà  alla  quale  la  coscienza  religiosa  aspira»  (pp.  477-478). 

A  questa  conclusione  il  Lamanna  approda  proponendosi  //    valore    su- 
di   cercare,    semplicemente,     <(la    spiegazione    psicologica»  P^/^^^o  e  la  reai- 

^  ,  '^  °  ta  coincidono. 

dell'atteggiamento  religioso  (p.  472).  E  chiaro,  però,  che  la 
conclusione  trascende  l'interesse  meramente  psicologico, 
poiché  in  quello  che  il  Lotze  aveva  chiamato  «  l'assioma  reli- 
gioso fondamentale  »,  e  cioè  nell'affermazione  che  «  il  valore 
supremo  e  la  realtà  coincidono  necessariamente  »  (p.  480), 
si  trova,  in  realtà,  la  chiave  di  tutta  una  metafisica  che, 
grazie  alla  rehgione,  viene  a  congiungersi  con  la  gnoseologia 
e  con  l'etica.  Infatti  la  funzione  teoretica,  la  funzione  pratica 
e  la  funzione  estetica,  che  pure  esauriscono  le  articolazioni 
della  vita  spirituale,  mostrano  di  non  poter  giungere  alla  loro 
«  piena  e  perfetta  esphcazione  se  non  postulando,  come  cor- 
relato obiettivo,  una  realtà  assoluta  che  costituisca  la  giusti- 
ficazione deU'incondizionatezza  e  necessità  con  la  quale  gli 
ideah  ad  esse  immanenti  si  impongono  alla  coscienza  umana, 
e  a  un  tempo  la  garanzia  della  loro  attuabihtà  indefinita  » 
(p.  481).  Quindi  la  stessa  articolazione  del  nostro  spirito 
porta  ad  affermare  una  «  superiore  realtà  »,  non  in  virtìi  di 
una  mèra  inferenza  teoretica,  bensì  di  una  necessità  funzio- 
nale. E  la  portata  metafisica,  e  non  psicologica  soltanto,  di 
tale  affermazione  -  sganciata  da  ogni  postulato  di  questa  o 
quella  fede  -  è  confermata  dal  fatto  che  il  Lamanna  ritiene, 
con  ciò,  di  poter  indicare  la  «  normahtà  della  rehgione,  ossia 
del  criterio  alla  stregua  del  quale  è  possibile  stabilire  una 
gerarchia  delle  varie  forme  di  religione  »   (p.   482) . 

In  seguito,  tuttavia,  il  Lamanna  sviluppò  meno  di  quanto   11   lavoro   sto- 
avrebbero  meritato  questi  spunti  speculativi,  che  nel  hbro  ^^'^°- 
del  1914  erano  accennati  al  termine  di  una  lunga  disamina 
dei  metodi  di  indagine  e  delle  teoriche  della  religione  piìi 
noti  in  quel  tempo,  da  Kant  a  James,  passando  per  Schleier- 
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macher,  Feuerbach,  Spir,  Nietzsche,  ecc.  Il  lavoro  ciclopico 
della  Storia  della  filosofia,  il  cui  piano  si  andava  allargando 
via  via  che  si  avvicinava  al  presente,  assorbì  quasi  del  tutto 
le  sue  energie:  ma  anche  in  quel  lavoro,  dietro  l'oggettività 
dell'esposizione,  non  mancava  un  pensiero  personale.  Era, 
anzi,  convinzione  del  Lamanna  che  lo  storico  della  filosofia 
non  possa  non  essere  al  tempo  stesso  un  filosofo  mihtante, 
per  la  stessa  esigenza  di  fedeltà  al  dato,  che  impHca  una 
capacità  di  ricostruzione  dall'interno,  e  non  un'impensabile 
registrazione  passiva. 
/  temi  etici.  Dopo  il  Hbro  sulla  religione,  il  pensiero  del  Lamanna  si 

orientò  soprattutto  verso  temi  morah,  di  cui  i  saggi  raccolti 
da  P.  Piovani  sotto  lL  titolo  //  bene  per  il  bene  (Firenze,  1967) 
ci  dà  il  panorama  più  completo.  Si  tratta  di  saggi  scritti  per 
«  La  cultura  filosofica  »  o  per  le  sue  collezioni,  tra  il  1916 
e  il  1919,  seguiti  da  un'esposizione  de  La  mia  prospettiva 
filosofica,  per  un  ciclo  promosso  nel  1950  dall'Università  di 
Padova  :  esposizione  in  cui,  come  osserva  il  Piovani,  «  la 
negazione  tenace  di  suggestioni  esistenziahstiche,  almeno 
metodiche,  pure  accolte,  la  resistenza  verso  molti  suggeri- 
menti storicistici,  pure  compresi  con  rara  penetrazione,  non 
bastano  a  cancellare  la  sostanziale  adesione  a  una  maniera 
di  filosofare  evolutasi  dagli  schemi  un  tempo  accettati:  una 
maniera  che  è,  volente  o  nolente,  esistenziale  e  storicizzata  » 
[loc.  cit.,  p,  xx). 
Difesa  degli  Nel  più  autico  di  quei  saggi  (1916)  è  criticato  L'amora- 
^^^"^^-  lismo  politico.  Questo  deriva  da  una  confusione  tra  il  legit- 

timo richiamo  a  scendere  dal  cielo  in  terra  nel  far  politica, 
con  la  indebita  «  reiezione  di  ogni  ideale  etico  »  (p.  38).  Contro 
il  pohticismo,  il  Lamanna  afferma  che  «  la  sola  filosofia 
della  pratica  è  l'etica»:  sorretto,  in  ciò,  dalla  consuetudine 
col  pensiero  kantiano  (cfr.  il  limpido  profilo  di  Kant,  1925, 
19672),  pur  criticato  per  altri  aspetti  l'anno  prima  in  //  sen- 
timento del  valore  e  la  morale  criticistica.  Nell'ambito  di  questa 
eticità  il  Lamanna  studia  per  altro,  nei  saggi  del  1919,  so- 
prattutto l'esperienza  giuridica,  in  cui  «  si  condensa  una 
molteplicità  di  esperienze  psicologiche  e  storiche»   (p.   71). 
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Egli  è  infatti  persuaso,  non  soltanto  che  il  diritto  si  risolva 
nella  morale,  ma  anche  che  «  l'estensione  dell'una  coincida 
con  quello  dell'altro  »  (pp.  142-143).  Ciò  si  può  dire  nel  senso 
che  il  giusto  non  è  solo  «  un  oggetto  dell'etica  »,  ma  è  un 
«  atteggiamento  della  volontà  buona  »,  in  cui  si  manifestano 
i  caratteri  di  necessità  e  universalità  del  valore  etico  (p.  143). 

Va  cosi  preparandosi,  attraverso  una  lenta  elaborazione,  lHo  come  cen- 
la  conclusione  personaHstica  a  cui  giunge  il  Lamanna  in  ^^°  ^^  «huma- 
La  mia  prospettiva  filosofica  :  «  l'io  come  centro  di  humanitas, 
la  coscienza  che  si  fa  persona  nella  devozione  al  valore:  ecco 
il  primo  caposaldo  della  mia  prospettiva  filosofica»  (p.  149). 
Questo  non  è  ancora  però,  per  il  Lamanna,  altro  che  «  un 
momento  essenziale,  anche  se  non  conclusivo  del  filosofare  » 
[ivi).  Egh  sente  infatti  il  bisogno  di  tornare,  in  quest'ultima 
fase  della  sua  meditazione,  sulle  conclusioni  del  Hbro  gio- 
vanile intorno  alla  rehgione:  la  necessità  e  universalità  del 
valore  «  è  indice  di  trascendenza  rispetto  al  tempo,  nel  senso 
che  non  può  mai  cominciare  a  essere  né  può  mai  cessare  di 
essere  (....).  E  in  questa  sfera  di  realtà  etema  bisogna  ri- 
cercare un  essere  che  risponda  a  quella  che  nell'uomo  è  la 
coscienza  trascendentale,  quale  esigenza  del  vero  e  del  bene  » 
(p.  162).  «  Su  tale  piano,  che  è  il  piano  metafisico,  la  filosofia 
si  congiunge  alla  religione  »  (p.  163)  ;  sicché  la  vita  spirituale 
si  svolge  tra  due  poh  :  «  la  ragione  filosofica,  che  acuisce  il 
senso  del  mistero  nel  divino;  il  senso  del  mistero  nel  divino 
che  perennemente  stimola  nel  suo  cammino  faticoso  la  ra- 
gione filosofica»  (p.  164). 

IO.  L'unità  ontologica  del  sensibile  in  Capone 
Braga.  —  Gh  studi  desarUani  di  psicologia  sperimentale  at- 
trassero l'attenzione  anche  di  Capone  Braga  sulle  qualità 
sensibili,  e  furono,  in  questo  senso,  determinanti  nell'indiriz- 
zario sulla  via  del  suo  «  reahsmo  teistico  integrale  »,  che  é 
una  sorta  di  rovesciamento  della  posizione  di  Berkeley. 

Gaetano  Capone  Braga  nacque  a  Giuhanova  (Teramo) 
nel  1889,  insegnò  nelle  scuole  secondarie,  e  poi  nella  Università 
di  CagHari  e,  dal  1936,  nella  Facoltà  di  Magistero  di  Firenze. 

13.  -  Lamanna.  Storia  della  filosofia.    VH. 
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Morì  a  Firenze  il  18  aprile  1956.  Produsse  ingenti  opere 
storiche  su  Rosmini  (1914),  su  La  filosofia  francese  e  italiana 
del  Settecento  (1920;  1941-422),  sui  «problemi  fondamentali 
del  platonismo  nella  storia  della  filosofia  »  (nel  volume  dal 
titolo  //  mondo  delle  idee,  1928;  1954^),  su  La  concezione  ago- 
stiniana della  libertà  (1931),  su  Epicuro  (1951). 
Realismo  occa-  Accanto  al  Moudo  delle  idee,  il  volume  teoretico  che  megUo 
sionahstico.  p^^  ^g^j-g  j^^  chiave  del  suo  pensiero  è  La  vecchia  e  la  nuova 
logica  (1948),  soprattutto  perchè  raccoglie  uno  studio  gio- 
vanile sul  Geulincx  (1915),  che  spiega  talune  inflessioni  occa- 
sionahstiche  del  suo  reahsmo.  Accanto  ad  esso  troviamo  un 
saggio  del  1935-36,  che  dà  il  titolo  al  volume,  sulla  logica 
aristotelica,  intesa  come  ispiratrice  di  tutta  la  ricerca  occi- 
dentale di  armonia,  fino  allo  Hegel  compreso;  nonché  un 
terzo  saggio,  in  cui  la  fecondità  perenne  di  quella  logica  è 
ribadita  suUa  scorta  della  filosofia  del  GaUuppi.  Nel  presen- 
tare questo  volume  il  Capone  Braga  scrive  :  «  Come  si  vede, 
parlando  deUa  logica  siamo  partiti  dall'architettura  e  siamo 
andati  a  finire  nella  musica  e  nella  poesia;  il  che  non  deve 
destar  meraviglia,  poiché  l'architettura,  come  già  notò 
Goethe,  ci  dà  l'impressione  di  una  musica  pietrificata,  e 
questa    ci    rimanda    all'armonia    e    coerenza    del    pensiero  » 

(P.  4). 
La  logica.  Infatti,  ciò  che  spinge,  in  realtà,  il  Capone  Braga  a  una 

ricerca  di  forme,  spesso  cosi  essenzializzata  da  indurlo  a 
tradurre  (1946)  le  Lezioni  di  logica  elementare  di  W.  S.  Jevons 
(il  logico,  si  ricorderà,  menzionato  dal  Poincaré  per  il  suo 
«  piano  a  raisonner  »)  é  l'esigenza,  concretissima,  di  trovare 
nelle  forme  l'armonia  e  la  stessa  unità  ontologica  del  sensi- 
bile :  di  quelle  «  qualità  secondarie  »  di  cui  rivendicano  «  il 
valore  gnoseologico  »,  prima  la  comunicazione  presentata 
all' VITI  Congresso  nazionale  di  filosofia  i^nAtti,  1934),  e  poi 
i  Lineamenti  di  un  realismo  teistico  integrale  («  Annah  della 
facoltà  di  lettere  di  Caghari  »,  1936).  Le  qualità  sensibili 
non  possono  trovare  il  loro  fondamento  ontologico  nel  sog- 
getto (come  voleva  l'ideahsmo  teistico  berkeleiano)  ;  e, 
poiché  tanto  meno  possono  ridursi  al  movimento  meccanico 
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di  una  materia,  presuppongono  un'unità  trascendente,  una 
coscienza  assoluta,  uno  spirito  infinito  che  le  crea,  e  che 
può,  lui  solo,  presentarcele  come  un  dato.  Ma  anche  quei 
rapporti  tra  i  dati  che  sono  i  valori  e  le  valutazioni,  pur  non 
potendosi  intendere  senza  l'attività  del  soggetto  umano  che 
pensa,  non  trovano  in  questo  la  loro  ragion  sufficiente: 
tanto  che  l'uomo,  rispetto  ad  essi,  può  facilmente  ingannarsi, 
ancor  più  che  rispetto  alle  quahtà  sensibih.  Nonostante, 
perciò,  le  riserve  che  il  Capone  Braga  fa  sull'occasionalismo 
(ad  esempio  nel  Mondo  delle  idee,  2^  ed.,  pp.  309-327),  l'im- 
pronta lasciata  dal  Geulincx  e  dal  Malebranche  sul  suo  pen- 
siero è  evidente.  L'unità  dell'esperienza  è  data  (potremmo 
dire  nel  hnguaggio  ipotetico  della  Dissertaiione  kantiana  del 
'70)  dalla  visione  delle  cose  in  Dio:  e,  questo,  non  meno 
per  l'esperienza  sensibile  che  per  l'esperienza  intellettuale. 
Se  il  Capone  Braga  non  si  allinea  del  tutto  su  queste 
posizioni,  è  perchè  ammette  «  reali  »,  di  natura  materiale  e 
di  natura  psichica,  in  rapporto  tra  loro.  Ma  il  fondamento, 
non  solo  del  valore,  ma  della  unità  e  della  realtà  stessa  di 
questi  reah,  è  pur  sempre  la  loro  radice  divina,  di  cui  le 
qualità  sensibili  sono  come  .^a  veste.  Lo  si  vede  chiaramente  Applicazioni 
nella  applicazione  estetica  che,  di  questa  concezione  di  fondo, 
fa  il  volume  del  1936  su  //  problema  estetico.  «  L'aspetto  este- 
tico dell'universo  è  quello  qualitativo,  sensibile,  empirico. 
Questo  aspetto  deriva  dalla  azione  creatrice  di  Dio,  che  rea- 
lizza il  mondo  delle  idee  nello  spazio  e  nel  tempo;  perciò 
esiste  il  bello  (o  valore  estetico)  naturale,  in  quanto  creato 
dallo  spirito  divino»  (p.  167).  L'artista,  per  cercare  il  valore 
estetico,  «  ammira  e  quasi  adora  le  belle  apparizioni  sensi- 
bili che  coghe  nell'universo  »  (p.  162).  «  Ma  così  le  belle  forme 
dell'universo  sensibile  come  i  prodotti  artistici  del  suo  spirito 
sono  riflessi  del  valore  supremo  e  del  fascino  che  questo 
esercita  su  ognuno  di  noi»  (pp.  163-164).  «Così  l'attività 
dell'artista  è  avvicinata  a  quella  di  Dio  »  (p.  168).  Per  questo 
ontologismo  malebranchiano  filtrato  attraverso  Carlyle,  la 
figura  dell'artista  è  quella  che  ci  oft're  Vanalogon  più  efficace 
per  capire  l'atto  creativo  che  ha  posto  in  essere  il  mondo 


estetiche. 
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sensibile  :  «  Egli  è  il  mago  della  vita  »,  e,  come  Dio  a  prima- 
vera sparge  i  suoi  fiori,  «  cosi  l'artista,  quando  sorge  in  mezzo 
al  suo  popolo,  sparge  forme  di  bellezza  »,  «  adorna  di  speranze 
e  di  illusioni  le  vie  dell'esistenza  ».  Assai  meno  sentito  sarà, 
anni  dopo.  Il  problema  del  fondamento  dell'etica  (1944, 
uscito  nel  1945),  rispetto  al  quale  il  Capone  Braga  si  limita 
a  ribadire,  in  polemica  con  molta  parte  della  filosofia  moderna 
(p,  125),  «la  dimostrazione  dell'esistenza  oggettiva  dei 
valori  ». 


Capitolo  Trentaduesimo 
IL  NEOCRITICISMO 

m 

I. 

LA  SCUOLA  PAVESE 

I.    I   LIMITI    DEL   RAZIONALISMO    ETICO    IN    JUVALTA.    —   Si 

è  visto  nel  capitolo  Vili  del  volume  IV  come  il  neokan- 
tismo avesse  attecchito  anche  in  Itaha,  soprattutto  come  una 
sorta  di  compromesso  tra  il  positivismo  e  lo  spirituahsmo,  e 
come  avesse  prodotto,  accanto  ad  opere  di  rilevante  inte- 
resse storico,  alcune  ricerche  di  carattere  originale.  Tali 
ricerche  continuano  anche  nel  secolo  XX,  facendo  capo 
principalmente  alla  scuola  pavese  di  Carlo  Cantoni  e  aUa 
scuola  napoletana  di  Fihppo  Masci  (dei  quah  già  si  è  trattato 
nel  volume  suddetto:  p.  489).  In  entrambe  queste  scuole 
si  sviluppa,  tra  i  prosecutori  dei  due  maestri,  un  interesse 
intenso  per  la  filosofia  morale  e  spesso,  congiuntamente, 
per  la  pedagogia  e  anche  per  la  psicologia:  cioè  per  quelle 
che  rappresentavano,  nel  cHma  culturale  di  allora,  l'equiva-  Filosofie  e 
lente  delle  attuali  «  scienze  umane  ».  In  questo  modo  i  neo-  ^"^**^^  umane. 
criticisti  venivano  incontro  all'esigenza,  presentata,  in  sensi 
diversi,  sia  da  Kant,  sia  dal  positivismo,  di  fare  della  filosofia 
una  scienza.  Dalla  scuola  del  Cantoni  uscirono  infatti  un 
Juvalta  e  un  Vidari:  il  primo  dedito  per  tutta  la  vita  alle 
ricerche  di  etica,  il  secondo  specializzatosi  in  studi  di  peda- 
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gogia,  soprattutto  dopo  che  ebbe  chiamato  accanto  a  sé, 
sulla  cattedra  di  Morale  dell'Università  di  Torino,  il  com- 
pagno di  studi  Juvalta,  assai  più  anziano,  ma  giunto  aUa 
cattedra  piri  tardi.  E  un  esito  del  pari  etico-pedagogico  ebbe 
la  scuola  del  Masci,  con  Maresca,  DeUa  Valle  e  Resta,  di 
cui  diremo  in  seguito. 

Erminio  Juvalta,  nato  a  Chiavenna  in  ValteUina  nel 
1862,  si  formò  all'Università  di  Pavia,  e  alla  «  Rivista  filo- 
sofica »  del  Cantoni  collaborò  strettamente,  non  solo  come 
autore,  ma  anche  come  segretario  di  redazione.  Questo  con- 
tatto con  uno  dei  maestri  del  neokantismo  fu,  per  il  Juvalta, 
determinante,  nonostante  che  il  clima  filosofico  generale  di 
quegli  anni  (Juvalta  si  laureò  in  lettere  nel  1885  e  in  filo- 
sofia neir  '86)  lo  spingesse  piuttosto  verso  il  positivismo. 
Nel  positivismo,  Juvalta  trovò  il  contenuto  del  suo  problema 
-  essenzialmente,  il  problema  del  rapporto  tra  la  scienza  e 
i  fatti  -  ma  poi  la  sua  inclinazione  personale  indirizzò  quel 
problema  quasi  esclusivamente  in  direzione  dell'etica.  AUa 
filosofia  morale  fan  capo,  infatti,  tutti  gli  scritti  juvaltiani, 
dal  1901  al  1927,  e  di  filosofia  morale  il  Juvalta  divenne 
libero  docente  nel  1892  (a  Pavia),  dopo  aver  prestato  a  lungo 
la  sua  opera  come  insegnante  e  come  amministratore  nella 
scuola  secondaria.  Successivamente  il  Juvalta  passò  sulla 
cattedra  di  Filosofia  morale  dell'Università  di  Torino,  che 
tenne   fino   alla  morte    (4-5   ottobre   1934). 

Questa  dedizione  di  tutta  una  vita  ad  un  singolo  settore 
della  filosofia  non  deve  tuttavia  far  credere  di  trovare,  negli 
scritti  del  Juvalta  (raccolti  in  un  solo  volume  dal  discepolo 
Geymonat,  sotto  il  titolo  /  limiti  del  razionalismo  etico,  1945) 
Ricerca  di  una  ricchezza  di  analisi  morali.  Il  suo  atteggiamento  è  tutto  di- 
scienza  morale,  yerso  da  qucllo  dei  moralistes  francesi.  La  varietà  dei  com- 
portamenti è,  per  lui,  un  fatto  di  cui  si  deve  tenere  conto, 
ma  lo  scopo  della  indagine  filosofica  è  trovare,  di  questo 
fatto,  l'unità:  non  analizzarlo,  bensì  vedere  come,  in  pre- 
senza di  fatti  molteplici,  si  possa  costruire  una  scienza  morale. 
Il  pericolo  maggiore  che  incombe  sul  tentativo  di  fare  del- 
l'etica una  scienza,  per  il  Juvalta,  è  la  «  confusione  tra  morale 
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e  moralità»  (cfr.,  ad  esempio,  il  voi.  cit.,  p.  145):  cioè,  in 
sostanza,  tra  la  scienza  e  i  fatti  che  ne  sono  oggetto;  e  una 
delle  condizioni  per  sfuggire  a  tale  confusione  è,  appunto, 
il  sacrificare  l'analisi  dei  fatti  per  individuare  i  postulati 
deUa  scienza.  Questa  sorta  di  ascesi  fa  sì  che  la  produzione 
juvaltiana  sia  ristretta  e  piuttosto  uniforme;  ma  anche, 
d'altro  canto,  è  il  motivo  preminente  della  sua  originalità: 
poiché  il  Juvalta,  tra  il  contenuto  positivistico  e  la  forma 
kantiana,  si  trova  su  una  hnea  di  ricerca  modernissima  e 
personale. 

In  che  cosa  consiste  tale  originaUtà?  Nel  trarre  partito,   Carattere postu- 
per  porre  le  basi  di  una  «  morale  come  scienza  »,  dal  carat-  ^^^°^^°  ^^^^'^ 

,  scienza. 

tere  postulatorio  che  inevitabilmente  inerisce  alle  premesse 
di  qualsiasi  scienza.  E  ben  vero  che,  per  divenire  scienza,  in 
clima  positivistico  l'etica  aveva  rinunciato  ad  essere  nor- 
mativa, e  si  era  fatta  etica  descrittiva,  volendo  appunto 
essere,  come  scienza  positivistica,  una  descrizione  abbre- 
viata dei  fatti.  Ma  la  formazione  kantiana  escludeva  che 
Juvalta  potesse  accontentarsi  di  questa  posizione:  la  scienza 
non  può  essere  qualche  cosa  di  empirico.  D'altro  canto  non 
si  tratta  neppure  di  intendere  la  scientificità  dell'etica  come 
una  dimostrazione  della  vaUdità  necessaria  di  determinate 
norme  moraU,  fondata  suUa  vaUdità  necessaria,  a  priori, 
di  certe  proposizioni  conoscitive.  Questo  vecchio  modo  di 
impostare  il  problema  morale  -  che  consisteva  in  sostanza 
nel  ricondurre  l'etica  alla  metafisica  -  non  poteva  piìi  valere 
per  Juvalta  proprio  in  conseguenza  del  criticismo  di  Kant: 
come  è  detto  già  nei  Prolegomeni  ad  una  morale  distinta 
dalla  metafisica,  del  1901.  I  principii  dell'obbhgazione,  il 
fondamento  per  cui  certi  imperativi  sono  obbhganti,  non 
possono  dunque  desumersi,  né  dai  fatti,  né  da  alcuna  co- 
struzione o  analisi  teoretica.  Perciò  una  morale  come  scienza 
può  costituirsi  solo  presupponendo  che  gli  uomini  accettino 
già,  come  imposti  da  un  dovere  assoluto,  certi  comporta- 
menti. È,  insomma,  la  necessità  ipotetico-deduttiva  della 
scienza  quella  che  esige,  come  presupposto,  l'accettazione 
di  un  imperativo  come  dovere. 
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È  chiaro  che  questa  impostazione  non  si  reggerebbe  se 
si  muovesse  dalla  concezione  aristotelica  della  scienza,  dove 
i  principii  sono,  bensì,  indimostrabih,  ma  di  contenuto  im- 
mediatamente noto  all'inteUigenza.  Essa  si  regge,  per  contro, 
nell'orizzonte  di  una  scienza  moderna  (per  altro  legata  al 
concetto  platonico  di  ricerca  dianoetica,  dove  la  scienza 
è,  bensì,  necessaria,  ma  sempre  a  partire  da  certe  ipotesi  o 
presupposizioni,  analoghe  ai  postulati  del  metodo  eucUdeo. 
Di  qui  l'interesse  epistemologico  generale  della  filosofia  di  Ju- 
valta,  pur  così  severamente  ristretta  alla  fondazione  dell'etica. 
Influsso  di  Sarebbe  errato  (a  mio  parere)  vedere  in  questa  imposta- 
Kant  e  degh  m-  ^ionc  uno  svìluppo  della  «  filosofia  del  come  se  »  kantiana, 

glest.  ^  ^  .    . 

ripresa  in  chiave  finzionistica  dal  Vaihmger  negh  stessi  anni 
in  cui  Juvalta  elaborava  il  proprio  pensiero.  L'epistemologia 
juvaltiana  ha,  piuttosto,  altre  radici.  Se  risale  a  Kant,  vi 
risale  per  un  processo  analogo  a  quello  del  convenzionalismo 
di  Poincaré.  Del  resto  le  letture  di  Juvalta  erano  orientate, 
più  che  verso  i  tedeschi,  verso  gU  inglesi.  Spencer  come  clas- 
sico del  positivismo,  anzitutto,  e  poi,  ad  esempio,  Moore. 
E  una  certa  afiìnità  con  l'analisi  concettuale  anglosassone 
fece  sì  che  l'opera  in  cui  si  raccoghe  tutta  l'esperienza  etica 
di  Juvalta,  //  vecchio  e  il  nuovo  problema  della  morale  (1915) 
fosse  apprezzata,  ancor  più  che  in  Itaha,  in  Inghilterra: 
ad  esempio  da  Thomas  Whittaker.  In  questo  chma  va  vista, 
dunque,  la  ricerca  juvaltiana  di  un'etica  come  scienza. 

Con  il  positivismo  di  Spencer,  Juvalta  fece  i  conti  in 
La  dottrina  delle  due  etiche  di  H.  Spencer  e  la  morale  come 
scienza  :  saggio  pubblicato  sulla  «  Rivista  filosofica  »  del  1904 
e  poi  ristampato,  con  altri,  in  un  volume  del  1907  che  ben 
individua,  col  suo  titolo,  il  problema  affrontato:  Le  possi- 
bilità e  i  limiti  della  morale  come  scienza.  Spencer  aveva 
distinto  tra  «  etica  assoluta  »  e  «  etica  relativa  »,  il  che  può 
anche  tradursi,  nel  hnguaggio  di  Juvalta,  «  etica  pura  »  e 
«etica  applicata»;  e  Juvalta  accetta  questa  distinzione,  ma 
Assoluto  morale  a  patto  che  SÌ  connettano  strettamente  i  due  campi.  La  de- 
e  condizioni  sto-  temiinazione   in   assoluto   dell'ideale   deve   assumere   dentro 

rime. 

di  sé  la  valutazione  delle  condizioni  storiche  in  cui  l'azione 
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morale  si  sviluppa,  non  per  subordinarsi  ad  esse  storici- 
sticamente, ma,  al  contrario,  per  poter  far  si  che  esse  si 
subordino  all'ideale.  Infatti,  come  già  aveva  riconosciuto 
il  saggio  del  1901,  «  bisogna  che  le  condizioni  richieste  dalla 
convivenza  e  dalla  cooperazione  sociale  siano,  nel  medesimo 
tempo,  le  condizioni  nelle  quali  solamente  ciascuno  riconosca 
possibile  a  sé  e  agli  altri  il  raggiungimento  del  massimo 
bene  (....).  Quindi  la  conciHazione  perfetta  tra  i  due  ordini 
di  esigenze  si  ha  quando  le  condizioni  dell'esistenza  sociale 
siano  ad  un  tempo,  le  condizioni  di  una  vita  per  tutti  e  to- 
talmente, cioè  sotto  ogni  rispetto,  desiderabile  »  (/  limiti, 
cit.,  pp.  39-40)- 

Il  rimprovero  che  Juvalta  muove  a  Spencer,  a  questo  Critica  a  spen- 
punto,  non  è  un  eccesso,  ma  piuttosto  un  difetto  di  astra-  "''■ 
zione  (p.  125).  Spencer  pensa  che  certe  diseguaghanze  di  par- 
tenza tra  gli  uomini,  dovute  a  circostanze  storiche,  siano 
ineliminabili:  ma  questo  è  vero  solo  di  alcune.  Immodifi- 
cabile è,  ad  esempio,  l'eredità  genetica,  ma  non  necessaria- 
mente la  disparità  di  istruzione  dovuta  al  nascere  in  diverse 
situazioni  sociah.  Ora,  quanto  meno  noi  assumiamo  un  fatto 
come  inehminabile,  tanto  piìi  potremo  operare  per  rendere 
le  condizioni  effettive  di  vita  conformi  a  un  ideale  di  giustizia 
sostanziale,  e  non  soltanto  formale,  e  la  realtà  storica  potrà 
obbedire  a  un  principio  esclusivamente  ideale.  Appunto 
l'astrazione  del  principio,  cioè,  è  in  grado  di  rendere  l'etica 
non  astratta,  bensì  estrinsecabile  concretamente. 

La  tendenza  astraente  di  Juvalta  verso  un'etica  come   Astrazione  per 
scienza,  dunque,  ben  lungi  dall' allontanarlo  dalla  realtà  lo  ^«''^  ^^^«"«  «^- 

^  °  razione. 

rendeva  sensibile  alle  critiche  che  il  hberalsociahsmo  andava 
muovendo  al  liberalismo  classico  conservatore,  pago  di 
un'eguaghanza  e  di  una  hbertà  formali,  e  non  sufficientemente 
sollecito  di  promuovere  lo  sviluppo  effettivo  del  bene  so- 
ciale. Non  per  questo,  però,  l'etica  normativa  di  Juvalta, 
a  cui  la  poUtica  dovrebbe  subordinarsi,  ha  la  pretesa  di 
imporre  agU  uomini  i  fini  da  perseguire.  Anzi,  Juvalta  acco- 
glie, sotto  questo  rispetto,  le  critiche  ormai  tradizionah  nel 
suo  tempo  contro  l'etica  normativa,  escludendo  tutte  e  tre 
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le  ipotesi  possibili  su  cui  si  potrebbe  fondare  la  pretesa  di 
costringere  a  riconoscere  come  necessariamente  buono  un 
certo  fine.  Il  fondamento  di  una  tal  pretesa  non  può  essere 
cercato  nella  realtà,  poiché  ciò  che  è  non  dice  nulla  intorno 
a  ciò  che  deve  essere;  non  può  essere  cercato  nel  contenuto 
di  quel  fine  stesso,  perchè  il  subordinare  la  normatività 
etica  alla  bontà  di  un  fine  è  già  un  presupporre  che  si  debba 
universalmente  riconoscere  quel  fine  come  tale,  cioè  come 
buono,  e  quindi  un  presupporre,  appunto,  la  normatività 
morale;  né,  infine,  può  essere  cercato  nell'autorità,  vuoi 
della  storia,  vuoi  di  una  volontà  sovrana,  poiché  il  tipo  di 
coercizione  proprio  e  caratteristico  della  morahtà  è  interiore 
e  non  riducibile  a  una  coazione  esterna  (p.  266). 
Autonomia  La  conclusionc  di  questi  pensieri  -  che  rappresentano, 
morale.  comc    si    vcde,    l'interpretazione    juvaltiana    della    «  morale 

autonoma  »  di  Kant  -  è  che  «  non  si  può  parlar  di  dovere 
nel  senso  ora  chiarito,  cioè  di  un  dovere  morale,  se  non  pre- 
supponendo data  una  valutazione  morale  »  (p.  267).  La  nor- 
matività, cioè,  non  può  trarsi  da  nulla  di  esterno  alla  valu- 
tcizione  medesima  (in  questo  i  critici  delle  morali  normative 
hanno  ragione)  ;  ma  non  per  questo  va  espunta  dalla  morale 
come  scienza:  essa  rappresenta,  piuttosto,  il  punto  da  cui 
la  scienza  etica  può  cominciare,  quello  che  essa  deve  presup- 
porre come  ammesso,  in  luogo  di  cercare  di  fondarlo.  A  par- 
tire da  questo  avvio  postulatorio  (proprio,  non  della  scienza 
etica  soltanto,  ma  di  ogni  scienza)  l'etica  potrà  costituirsi 
come    scienza   rigorosa. 

Questo   modo   di   far   posto   alla   normatività  in   morale 

può  sembrare  non  lontano  da  quello  di  Kant:  che,  anche 

lui,  presupponeva  la  coscienza  morale,  al  punto  da  chiamare 

la  legge  morale  un  «  fatto  della  ragione  »,  cioè  qualcosa  di 

indeducibile,  sebbene  non  si  trovi  sul  piano  dei  fatti  della 

sensibilità  empirica.  Ma  Juvalta  si  scosta  da  Kant  quanto 

al  modo  di  fornire,  a  questo  principio  indeducibile  e  formale 

L'oggetto   della  di    autonomia,    un    contenuto.    Per    Kant   il   contenuto    del 

lak  vaTresup-  ^o^erc  va  desuuto  dalla  forma  stessa  del  dovere  (come  fa  la 

posto.  Metafisica  dei  costumi).  Per  Juvalta,  invece,  anche  l'oggetto 


fine. 


E.  Juvalta  185 

della  valutazione  morale  è  presupposto,  non  desunto  dalla 
forma  universale  della  moralità.  La  valutazione  morale, 
in  altri  termini,  è  presupposta  col  suo  contenuto,  che  varia 
di  tempo  in  tempo,  da  paese  a  paese,  e  anche  da  un  indi- 
viduo all'altro  (come  osserva,  tra  l'altro,  la  comunicazione 
Sulla  pluralità  dei  postulati  di  valutazione  morale,  presentata 
al  Congresso  di  Genova  del  1912).  Come  salvare,  allora,  l'etica 
normativa  dal  relativismo  ? 

Juvalta  si  serve,  per  questo,  della  seconda  formulazione  Vumanitàcome 
data  da  Kant,  nella  Fondazione  della  metafisica  dei  costumi, 
all'imperativo  categorico  :  rispetta  in  te  e  negli  altri  l'umanità 
come  un  fine,  e  non  come  semplice  mezzo.  Questa  formula 
da  un  lato  è  ancora  formale,  perchè  lascia  indeterminato 
che  cosa  si  debba  fare  per  rispettare  in  noi  e  negli  altri  l'uma- 
nità: ma  non  rimane  formale  soltanto,  perchè  «assume 
davvero  un  contenuto,  e  questo  costituisce  per  sé  un  criterio 
di  valutazione  distinto  e  diverso  da  quello  da  cui  si  pretende 
dedurlo  »  (p.  293).  Questo  contenuto  «non  si  esaurisce  più 
nell'universaHtà  della  valutazione  morale,  ma  richiede  un 
riferimento  agli  oggetti  della  valutazione,  ed  è  un  criterio 
non  più  formale  soltanto  ma  anche  materiale»  (pp.  293-294). 

Ogni  uomo  ha,  dunque,  il  diritto  e  il  dovere  di  sviluppare 
e  di  permettere  che  gh  altri  sviluppino  in  sé  l'umanità,  cia- 
scuno a  modo  suo.  Il  modo  è  variabile;  ma  la  condizione 
per  ottenere  questa  stessa  variabilità  può  essere  determinata 
universalmente.  In  altri  termini:  «non  potrà  essere  posto 
come  criterio  morale  e  comune  se  non  un  criterio  di  valu- 
tazione che  assuma,  come  universalmente  validi  e  costante- 
mente subordinanti  ogni  altro  valore,  quei  valori,  appunto, 
nei  quali  si  riscontra  la  detta  priorità  condizionale,  ma  che 
insieme  non  neghi  e  non  escluda  i  valori  morali  propri  di 
ciascuna  coscienza  in  particolare,  cioè  nessuno  di  quegli 
ordini  di  valori  nei  quali  si  inquadra  e  si  giustifica,  per  cia- 
scuna coscienza  individuale,  quel  contenuto  comune  »  (p.  307). 

Ammesso  ciò,  il  fine  ultimo  che  si  deve  volere  rimarrà 
affidato  alla  valutazione  di  ciascuno:  tuttavia  le  condizioni 
per  ottenerlo  possono  essere  determinate  oggettivamente  e 
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Il  fine  uUiino  è  universalmente,  come  dotate  di  «  una  condizionalità  univer- 
soesetHvamente  salmente  necessaria,  permanente  e  insurrogabile  »  {ivi), 
le  condizioni  per  Sono  essc,  appunto,  l'oggctto  della  scienza  morale.  Questa 
Isseuivamente  '  ^°^  P^°  dìicì  quale  sia  il  fine  supremo  dell'uomo,  ma  ci 
dice  quale  è  la  condizione  necessaria  per  promuoverlo.  Come 
per  qualsiasi  scienza,  le  prescrizioni  che  può  darci  la  stessa 
scienza  morale  sono  meramente  strumentali,  non  ci  indicano 
un  fine,  bensì  i  mezzi  per  raggiungere  il  fine.  Ma  lo  strumento 
che  essa  ci  indica  per  rendere  possibile  il  cammino  verso 
il  bene  non  è  strumento  nel  senso  estrinseco  della  parola 
(come  «  la  scala  dell'osservatorio  »  per  poter  seguire  osser- 
vazioni astronomiche)  :  esso  è  condizionante  in  senso  asso- 
luto, e  perciò  potremmo  chiamarlo  «  trascendentale  ». 
Condizione  tra-  È  chiaro  chc  ci  troviamo  di  fronte  a  un'apphcazione  del 
scendentaie.  concetto  kantiano  del  trascendentale,  tutta  particolare. 
Il  trascendentale,  in  questo  caso,  è  la  conditio  sine  qua  non 
dell'attuabihtà  comune  di  fini  che  possono  essere  peculiari 
a  ciascuno.  Ognuno  deve  poter  attuare  i  propri  fini,  che  non 
hanno  modo  di  paragonarsi  in  assoluto  tra  loro,  e  il  solo 
criterio  di  valutazione  oggettiva  che  si  possa  stabihre  è 
l'attitudine  di  un  principio  etico  a  rendere  possibile  tale 
attuazione.  Ora,  la  capacità  di  raggiungere  i  fini  che  ci  si 
prefigge  è  la  libertà,  e  la  condizione  grazie  a  cui  l'esplicazione 
della  propria  libertà  non  esclude  la  Hbertà  degli  altri  è  (come 
aveva  detto  Kant)  la  giustizia.  La  scienza  etica,  dunque, 
se  non  può  prescrivere  i  suoi  fini  alla  hbertà,  può  però  pre- 
scriverne le  condizioni,  e  cioè  la  giustizia.  «  La  hbertà  espri- 
me l'esigenza  delle  condizioni  soggettive  necessarie  a  fare 
dell'uomo  una  persona  padrona  di  sé  (....)  la  giustizia  esprime 
l'esigenza  delle  condizioni  obiettive  necessarie  all'esercizio 
universalmente  efficace  di  questa  hbertà.  L'attuare  in  sé 
e  in  ogni  altra  persona  questi  valori  di  libertà  e  di  giustizia 
deve  dunque  essere  riconosciuto  come  un  dovere  universal- 
mente valido,  anzi  come  il  solo  dovere  o  la  sola  categoria 
di  doveri  veramente  universale  »  (p.  308) .  E  vero  che  «  la 
legittimità  dei  valori  posti  da  me  non  è  contestabile  da  altri 
né  controllabile»  (p.  314),  ma  «il  valore  morale  di  questo 
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contenuto  nasce  da  questo  suo  essere  lo  strumento,  il  tramite 
per  il  quale  si  esprime  nella  coscienza  individuale  il  valore 
assoluto  della  personalità  umana»  (p.  315). 

Pur  all'interno  del  trascendentalismo  kantiano,  il  Juvalta 
compie,  dunque,  uno  sforzo  originale  per  saldare  il  conte- 
nuto alla  forma  e  l'etica  individuale  all'etica  sociale,  quindi 
alla  politica  da  cui  soltanto  la  libertà  concreta  di  attuare 
in  sé  l'umanità  può  essere  garantita.  Il  potere  politico,  di 
conseguenza,  non  potrà  dirci  che  cosa  dobbiamo  volere  (come 
nel  paternalismo),  ma  può  e  deve  costringerci  ad  accettare 
il  modo  in  cui  devo  volere  ciò  che  voglio.  «  Il  potere  politico, 
in  quanto  è  forza  di  coazione  che  pone  come  esternamente 
obbligatorie  certe  condizioni  quaU  si  siano  (negative  o  posi- 
tive) dell'attività  dei  singoH,  non  è  mai  per  sé  direttamente 
organo  morale;  perché  il  valore  morale,  che  é  del  tutto  in- 
teriore, insindacabile  e  incoercibile,  sfugge  a  questa  azione  » 
(p.  323)  ;  ma  «  la  funzione  primaria  e  preUminare  del  potere 
politico  come  organo  di  cultura  è  quella  di  ordinare  i  mezzi 
atti  a  dare  ai  motivi  edonistici  un  contenuto  sempre  più 
spirituale    e    morale  »    (p.    324). 

Ma  nonostante  questi  sforzi  di  congiungere  un'etica  for-  Esigenze  incon- 
male  alla  concretezza,  il  Juvalta  lasciò  aperti  -  deUberata-  "^*'^^*'*- 
mente,  per  onestà  intellettuale  -  vari  problemi:  problemi 
gravissimi,  che  i  principii  esposti  fin  qui  non  permettono  di 
chiudere.  Ad  esempio,  «  l'antitesi  tra  i  valori  di  giustizia  e 
i  valori  di  cultura  (....).  l'antitesi  tra  il  numero  e  la  quahtà, 
tra  l'estensione  e  l'intensità,  tra  il  dovere  di  rendere  parte- 
cipi dei  valori  di  libertà  queUi  che  non  ne  sono  partecipi  e 
il  dovere  di  accrescere,  in  queUi  che  già  h  possiedono,  i  valori 
di  cultura  che  sono  pure,  almeno  mediatamente,  incremento 
dei  valori  di  hbertà  »  (p.  318).  Appena  la  giustizia  sia  intesa 
in  modo  concreto  e  non  piìi  formale,  sorge  una  «  antitesi  tra 
i  valori  di  giustizia  e  i  valori  deUa  cultura  »  [ivi] .  Limitarsi 
a  predicare  che  «  la  cultura  dei  pochi  va  a  benefìcio  di  tutti, 
e  viceversa  »,  é  un  «  baloccarsi  con  parole  »  [ivi)  :  una  solu- 
zione concreta  non  può  essere  data  una  volta  per  tutte. 

AppHcata    al    campo    piìi    strettamente    pohtico,    questa 


la  libertà? 
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antitesi  diviene  l'opposizione  tra  «  l'indirizzo  che  prende 
nome  dal  liberalismo  conservatore  -  la  giustizia  è  garanzia 
della  libertà  di  tutti  nelle  condizioni  sociali  storicamente 
date  -  e  quello  che  prende  impropriamente  nome  dal  so- 
cialismo »  (p.  320).  E  Juvalta,  pur  affermando  che  il  bene 
a  cui  il  socialismo  si  indirizza  è  pur  sempre  individuale,  non 
è  in  grado  di  dirci  (né  lo  pretende)  in  che  misura  lo  sviluppo 
dell'umanità  in  tutti  debba  prevalere  sulla  libertà  di  cia- 
scuno di  intendere  il  bene  a  modo  suo. 
Come  difendere  Facendo  un  passo  pili  in  là,  si  vede  come  questa  aporia 
possa  mettere  in  pericolo  lo  stesso  liberaUsmo  non  formale, 
che  Juvalta  difende.  Il  problema  è:  come  comportarsi  di 
fronte  a  modi  di  intendere  il  bene  supremo  incompatibile 
con  la  libertà  degli  altri  ?  Si  dovranno  reprimere,  in  nome 
della  giustizia,  o  permettere,  in  nome  della  libertà?  Il  caso 
che  Juvalta  aveva  sott'occhio  in  quel  tempo  era  «  la  morale 
dei  signori  »,  di  Nietzsche,  secondo  cui  è  oggettivamente 
bene  che  la  volontà  del  forte  prevalga,  anche  con  la  violenza, 
su  quella  del  debole.  Questo  modo  di  intendere  il  bene  su- 
premo è  in  contrasto,  evidentemente,  con  le  condizioni  tra- 
scendentah  (ossia  giuste)  della  libertà,  e  pertanto  va  com- 
battuto: ma  va  combattuto  solo  con  mezzi  condizionati, 
a  loro  volta,  da  questa  stessa  condizione  trascendentale  della 
libertà,  o  con  qualsiasi  mezzo  ?  È  chiaro  che  rischiamo  di 
cadere  in  una  antinomia,  sia  se  rispettiamo  la  hbertà  di  cia- 
scuno di  intendere  il  bene  supremo  come  vuole,  sia  se  non 
la  rispettiamo. 

La  rinuncia  di  Juvalta  alla  pretesa  kantiana  di  determi- 
nare il  contenuto  del  bene  supremo  in  base  alla  pura  forma 
deUa  legge  morale,  la  limitazione  di  tale  determinazione  alle 
condizioni  che  abbiamo  chiamato  «  trascendentali  »  della 
Hbertà,  fan  parte,  del  resto,  di  quei  «  limiti  del  razionahsmo 
etico  »  che  Juvalta  fu  il  primo  a  sottolineare  nel  sottotitolo 
delle  Questioni  di  morale,  uscite  in  parte  (e  poi  rimaste  in- 
terrotte) nel  1919.  Anche  il  successivo  libro  su  /  conflitti 
morali,  che  doveva  affrontare  lo  stesso  argomento,  rimase 
interrotto  al  primo  capitolo  {Per  uno  studio  dei  conflitti  mo- 
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tali,  in  «Rivista  di  filosofia»,  1927).  E  questa  difficoltà  di 
portare  innanzi  il  discorso,  dopo  le  conclusioni  di  //  vecchio 
e  il  nuovo  problema  della  morale,  non  sembra  casuale.  La 
parte  compiuta  sviluppa,  dapprima  storicamente,  il  con- 
flitto tra  la  «  morale  del  bene  »  e  la  «  morale  della  legge  » 
(ossia  tra  etica  materiale  e  formale),  e  cerca  poi  una  via  per 
conciliare  i  conflitti  che  possono  sorgere  dalla  «  pluralità 
di  scale  di  valori  ».  Esso  conclude  che  «  anche  di  questi  con- 
trasti è  giudice,  in  ultima  istanza,  la  coscienza  morale  della 
persona  che  pronunzia  il  giudizio,  e  che  nella  serenità  e 
imparzialità  del  giudizio,  nella  buona  fede,  esercita  quella 
sovranità  che  è  inscindibile  dalla  dignità  della  persona 
umana  (....).  Perchè  la  coscienza  morale  o  è  sovrana  o  non 
è  coscienza  morale.  È  sovrana  nel  senso,  a  tutti  chiaro  e 
presente,  che  non  v'è  autorità  che  soverchi  la  sua,  anzi 
che  non  abbia  bisogno,  per  valere,  di  essere  provata,  accet- 
tata, fatta  propria  da  lei»  (p.  404). 

Che  la  critica  di  Juvalta  si  arresti  di  fronte  a  certe  dif- 
ficoltà è  indizio  del  suo  rigore:  egli  evita  di  spacciare  per 
risolti  i  problemi  aperti,  e  questo  spiega  il  fascino  che  il  suo 
pensiero  ha  esercitato,  non  solo  su  chi  gh  è  stato  scolaro, 
come  il  Mazzantini  o  il  Geymonat,  ma  anche  su  chi  gh  è 
succeduto  nell'Università  di  Torino.  In  verità,  nell'inse- 
gnamento di  contenuto  essenzialmente  etico  che  imparti- 
rono a  Torino,  sia  il  Guzzo,  sia  l'Abbagnano  troviamo,  per 
ragioni  diverse,  un'eco  di  quel  trascendentahsmo  etico  juval- 
tiano  con  cui,  pure,  né  l'uno  né  l'altro  pensatore  ebbero 
un  contatto,  salvo  che  attraverso  i  libri. 

2.  L'unità  attiva  delle  scienze  umane  in  Vidari.  — 
Sulla  cattedra  di  teoretica  di  Pavia,  al  Cantoni  succedette, 
nel  1907  Guido  Villa  che  la  tenne  per  trent'anni  della  sua 
lunga  esistenza  (1867-1949).  In  clima  positivistico  e  neocri- 
ticistico  era  frequente  pensare  che  la  filosofia  teoretica  po- 
tesse avviarsi  sulla  strada  della  scienza  facendosi  psicologia: 
così  pensava,  ad  esempio,  un  aUievo  del  Wundt  e  poi  di  An- 
gelo   Mosso,   Friedrich    Kiesow    (1858-1940)    che,   nel    1906, 
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fondò  nell'Università  di  Torino  un  Laboratorio  di  psicologia 
sperimentale,  tenendo  la  cattedra  di  quella  materia  fino 
La  psicologia,  al  1933.  Il  Villa,  invece,  studiò  la  psicologia  soprattutto  col 
metodo  storico,  e  il  suo  volume  del  1899  su  La  psicologia 
contemporanea  costituisce  una  sintesi  meritatamente  for- 
tunata. Sia  qui,  sia  ntW Idealismo  moderno,  il  Villa  (cultore 
anche  lui  del  Wundt,  pur  senza  esserne  stato  scolaro  diretto 
come  il  Kiesow  e  come,  nell'ambiente  pavese,  il  Credaro) 
insiste  sulla  differenza  di  metodo  che  è  necessario  ammettere 
tra  scienze  dello  spirito  e  scienze  della  natura,  e  difende  la 
scienza,  da  un  lato  contro  la  svalutazione  idealistica,  dal- 
l'altro contro  la  pretesa  positivistica  di  irrigidirne  in  formule 
definitive  i  principii.  Al  seguito  di  vari  autori  tedeschi,  il 
Villa  cercava  il  concetto  di  una  «  esperienza  totale  »  capace 
di  correlare  il  pensiero  e  il  reale,  e  antecedente  alla  distinzione 
tra  il  soggettivo  e  l'oggettivo,  o  tra  lo  psicologico  e  il  fisico 
(cfr.  op.  cit.,  p.  130).  Codesta  esigenza  non  trovò  tuttavia 
nel  Villa  risposte  particolarmente  originali:  quasi  a  con- 
ferma che,  in  Italia,  il  neocriticismo  fosse  destinato  a  svi- 
lupparsi più  sul  terreno  dell'etica  che  della  teoretica:  come 
accanto  a  Juvalta,  mostrò  di  pensare  anche  Giovanni  Vidari. 
Nato  a  Vigevano  nel  1871,  Giovanni  Vidari  gravitò 
intorno  ai  due  centri  culturaH  di  Pavia  e  di  Torino,  fin  da 
quando,  nel  1889,  vinse  un  concorso  per  il  Collegio  delle 
Province,  di  Torino,  a  pari  merito  con  Pietro  Martinetti,  e, 
al  tempo  stesso,  uno  per  il  collegio  Ghislieri,  per  il  quale 
optò.  Cosi  a  Pavia  il  Vidari  si  avvicinò  al  Cantoni,  che  lo 
indirizzò,  piìi  che  verso  Kant,  verso  un'impostazione  criti- 
cistica  della  filosofia.  Ciò  portò  il  Vidari,  restando  esclusa 
la  metafisica  tradizionale,  a  fare  appello,  per  la  soluzione 
dei  massimi  problemi  dell'uomo,  ai  principii  dell'etica,  ma 
anche  a  cercar  di  apphcare,  poi,  i  principii  etici  neUa  peda- 
gogia che,  come  formazione  totale  dell'uomo,  dell'etica  può 
dirsi  la  concreta  appUcazione.  Il  Vidari  si  laureò  nel  1893 
con  una  tesi  su  Gerolamo  Cardano  e  l'anno  appresso  completò 
i  suoi  studi  umanistici  con  una  laurea  in  lettere.  Tra  il  '94 
e  il  1901  insegnò  nelle  scuole  secondarie,  preparando  nel  con- 
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tempo  uno  studio  su  L'etica  di  Guglielmo  Wundt  e  uno  su 
Rosmini  e  Spencer  (1899).  Nel  1902  ebbe  la  cattedra  di  mo- 
rale a  Palermo,  ma  già  l'anno  successivo  tornò  a  Pavia,  che 
lasciò  nel  1909  per  Torino.  Qui  succedette  al  Troiano  in 
Filosofia  morale,  ma  nel  1912,  per  far  posto  a  Juvalta,  passò 
sulla  cattedra  di  pedagogia,  e  da  quel  momento  i  suoi  in- 
teressi si  specializzarono  sempre  più  in  tale  direzione. 

L'educazione  nazionale  -  titolo  che  diede  a  una  raccolta  L'educazione 
di  saggi  in  3  volumi,  1916  -  era  un  ideale  che  al  Vidari  deri-  ^a^tona/^. 
vava  dalla  tradizione  del  Risorgimento.  In  essa  il  fonda- 
mento etico  si  univa  a  un  forte  impegno  civile.  <(  La  dottrina 
pura  -  scrisse  il  Faggi  nella  sua  commemorazione  -  non  ba- 
stava al  Vidari:  egU  aveva  bisogno,  non  solo  di  riviverla  in 
sé  stesso,  ma  di  vederne  intorno  a  lui  l'apphcazione  ».  Per 
questo  il  Vidari  partecipò  alla  vita  pubbhca,  come  liberale 
sensibile  aUe  istanze  del  sociahsmo,  e  in  seguito  sempre  più 
alle  aspirazioni  del  rinnovato  nazionalismo.  Fu  rettore  negU 
anni  di  guerra  (1917-1920),  e  si  impegnò  in  seguito  particolar- 
mente nello  sviluppo  delle  scuole  popolari.  Mori  a  Torino 
il  12  aprile  1934. 

Tutto  il  programma  di  lavoro  vidariano  si  trova  enun- 
ciato già  nei  Problemi  generali  di  etica,  del  1901  :  l'esigenza 
di  stabilire  un'  «  etica  scientifica  »  come  «  scienza  di  ciò  che 
deve  essere  »  (p.  23) ,  e  pertanto  di  deHmitarla  attentamente  Moralità  indi- 
rispetto  alla  metafisica,  «  chiamata  a  compiere,  per  rispetto  ^^'^"^^^  ^  ^°" 
alla  scienza  dell'etica  e  in  generale  alle  discipUne  pratiche, 
quella  medesima  funzione  che  la  gnoseologia  è  chiamata  a 
compiere  per  rispetto  alla  logica  e  in  genere  alle  scienze  teo- 
retiche »  (p.  40)  :  la  funzione  cioè  di  indicare  «  il  fondamento 
remoto  ».  Inoltre  Vidari  dichiara  che  «  una  dottrina  morale 
ampia  e  completa  deve,  dopo  avere  studiata  l'attuazione 
della  moralità  nei  rapporti  individuali,  esaminarla  nella 
vita  dei  corpi  sociali,  dei  quaH  i  più  saldamente  organati 
e  più  vivamente  sentiti  sono  la  famiglia  e  lo  stato,  e  quelli 
in  via  di  costituzione  progressiva  sono  la  società  e  l'umanità  » 
(p.  262).  La  vicinanza  di  problemi  rispetto  al  lavoro  che 
contemporaneamente  andava  svolgendo  Juvalta  è  attestata 

14.  -  Lamanna.  storia  della  filosofia.  VU, 
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da  questa  osservazione  :  «  Il  campo  e  lo  studio  proprio  della 
scienza  rimangono  indipendenti  da  quelli  metafisici  solo 
in  quanto  si  ponga  alla  scienza,  come  presupposto  fonda- 
mentale, il  postulato  oggettivo  del  dover  essere,  cui  corri- 
sponde, dal  lato  soggettivo,  la  fede  profonda  e  universale 
nel  valore  reale  della  vita»  {Problemi,  p.  264).  Dopo  avere 
scritto  queste  righe,  il  Vidari  ebbe  occasione  di  leggere  i 
Prolegomeni  a  una  morale  distinta  dalla  metafisica,  del  Juvalta, 
in  cui  si  proponeva  la  distinzione  tra  «  etica  esecutiva  »  e 
«  etica  giustificativa  »  ;  e  allora,  in  una  nota,  indica  quello 
che  secondo  lui  è  il  postulato  capace  di  unificare  le  due  esi- 
genze :   «  la  vita  deve  essere  »   {loc.   cit) . 

Determinato  l'ideale  morale,  occorre  stabilire  «  le  forme 
onde  la  morale  si  attua  nella  condotta  tanto  dell'individuo 
quanto  dei  corpi  sociali  »  (p.  265)  :  e  ciò  fa  rientrare  l'etica 
«  nel  gruppo  delle  discipline  dette,  in  senso  lato,  sociolo- 
giche »  {ivi),  a  contatto  con  la  demografia  e  la  statistica 
(p.  266)  e  in  vista  del  «  progresso  generale  del  sapere  ».  È  in- 
negabile, infatti,  che  «  lo  sviluppo  dell'etica  scientifica  gio- 
verà al  progresso  di  altre  discipline  affini,  quaU  il  diritto, 
l'economia,  la  pohtica,  la  pedagogia  »  (p.  269).  Come  si  vede, 
questo  programma  vidariano  non  era  lontano  da  quell'in- 
tento «  interdisciplinare  »  che  oggi  si  pongono  i  ricercatori 
pili  avanzati  nel  campo  delle  scienze  umane. 

L'anno  dopo  il  Vidari  pubbhcò  presso  Hoeph  un  fortu- 
natissimo manuale.  Elementi  di  etica;  e  poi,  destinate  a  un 
corso  popolare,  le  Letture  sui  doveri  sociali  dell'età  presente 
(1903).  I  risultati  più  personali  delle  sue  ricerche  furono 
però  consegnati  nelle  prolusioni,  e  in  articoU  e  note  acca- 
demiche, in  parte  raccolti  più  tardi  (1922)  in  Etica  e  Peda- 
li progresso.  gogia.  Quì  troviamo,  ad  esempio,  le  note  del  1904  su  L'idea 
del  progresso  morale  e  sociale,  in  cui,  contro  i  positivisti,  il 
concetto  umanistico  del  progresso  vien  differenziato  netta- 
mente dal  concetto  naturaHstico  di  evoluzione;  troviamo  la 
prolusione  torinese  su  Pragmatismo  e  intellettualismo  in  etica 
(1909),  contro  i  quah  il  Vidari  propone  di  ritornare  a  Kant 
{Etica  e  Pedagogia,  p.  35);  troviamo  il  saggio  del  191 1  («  Ri- 
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vista  di  Filosofìa  »  su  /  concetti  di  fine  e  di  norma  in  etica, 
in  cui  si  sostiene  che  «  se  l'etica  va  in  cerca  di  quel  che  vi  è 
di  essenziale  nella  moralità  (....)  essa  non  potrà  in  modo 
legittimo  far  uso  dei  concetti  di  fine  e  di  norma,  che  per  la 
loro  stessa  costruzione  logica  sono  inadeguati  alla  soluzione 
del  tema,  ma  soltanto  nel  concetto  di  legge,  che  è  per  ogni 
riguardo  adeguato  e  che,  per  di  più,  esprime  ciò  che  sembra 
essenziale  dei  due  concetti  criticati»  [op.  cit.,  p.  51);  infine 
troviamo  il  saggio  del  191 2  su  Ideale  etico  e  ideale  pedagogico, 
che  mette  aUo  scoperto  la  cerniera  di  tutto  il  pensiero  e  di 
tutta  l'attività  pratica  del  Vidari.  Vi  si  sostiene  infatti, 
«  per  via  filosofica  »  e  anche  «  per  via  sperimentale  »  (p.  154), 
che  «  morahtà  ed  educazione,  ideale  etico  e  ideale  pedago- 
gico, rettitudine  e  cultura  sono  fra  loro  distinti  e  fra  loro  col- 
legati (....)  come  nell'immagine  dell'organismo  vitale  son  fra 
loro  distinti,  e  pur  fra  loro  connessi,  il  moto  circolatorio  della 
Hnfa  awivatrice  e  il  moto  di  crescenza  di  tutto  l'organismo  » 

(P-  155). 

Il  passaggio  aUa  pedagogia  non  era,  dunque,  un  abban-   La  pedagogìa 
dono  dell'etica.  Il  Vidari  -  che  nel  1909  aveva  pubbhcato  "'^'^f  attuazione 

dell  CttCOf» 

un'importante  ricerca  storica  su  L'individualismo  nelle  dot- 
trine morali  nel  secolo  XIX  -  nella  sua  attività  di  pedagogista 
impegnato  (principah  documenti  ne  sono  gh  Elementi  di  pe- 
dagogia, 1916  sgg.,  e  L'educazione  dell'uomo,  1926,  rimasta  • 
ferma  alla  prima  parte  su  L'educazione  estetica,  nonché  il 
Disegno  di  una  teoria  generale  dell'educazione,  1932-33)  con- 
tinua, non  solo  ad  appUcare,  ma  a  meditare  e  a  sviluppare 
il  proprio  pensiero  etico,  volto  aUa  formazione  totale,  e  in 
primo  luogo  spirituale,  dell'uomo.  Nella  sua  opposizione  alla 
pedagogia  gentihana,  il  Vidari  andò  cercando  l'appoggio 
di  altri  pensatori  che  megho  di  Kant  si  prestassero  a  corro- 
borare il  suo  spirituaKsmo.  Li  trovò  in  Rosmini  e  Manzoni. 
In  una  nota  accademica  (poi  in  «  Nuova  antologia  »)  del  1929 
su  L'armonia  come  valore  morale,  Gioele  Solari  notò  un  pas- 
saggio «  al  pluralismo  spirituaHstico  della  tradizione  filo- 
sofica cristiana  »  :  infatti  la  reHgione,  invece  di  essere  ricon- 
dotta kantianamente  alla  moralità,  ne  appare  piuttosto  il 
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fondamento.  A  questo  punto  il  binomio  Manjzoni-Rosmini 
poteva  presentarsi  al  Vidari  come  un  correttivo  atto  a  ro- 
vesciare la  tendenza  verso  il  soggettivismo  assoluto  e  il  pan- 
teismo, propri  delle  interpretazioni  romantiche  di  Kant. 
Al  Manzoni  il  Vidari  era  stato  vicino  tutta  la  vita,  e  nel  1931, 
mentre  era  intento  a  poderose  opere  storiche  [L'educazione 
in  Italia  dall'Umanesimo  al  Risorgimento,  1930;  e,  con  appa- 
rente invasione  di  campi  altrui,  Le  civiltà  d'Italia,  II,  Le 
civiltà  liberatrici,  1934),  egh  aveva  scritto  sul  Manzoni  un 
saggio  che,  uscito  postumo  nel  1935,  costituisce,  a  detta  di 
Augusto  Del  Noce,  il  suo  testamento  spirituale.  In  Rosmini 
e  Manzoni  il  Vidari  vedeva  il  teorizzatore  e  il  poeta  «  di 
quell'ordine  ideale  dell'essere,  da  cui  traeva  quasi  maggiore 
accensione  di  luce  la  loro  mente  e  in  cui  quietava  lo  spirito 
sitibondo  di  verità  e  di  giustizia»  [op.  cit.,  p.  74).  Mossasi, 
dunque,  dall'esigenza  di  un  principio  etico  assoluto  e  opera- 
tivo al  tempo  stesso,  la  speculazione  del  Vidari  mette  capo 
ad  una  visione  teistica,  che  viene  in  piena  luce  in  L'educa- 
zione dell'uomo  (1926)  e  assume  su  di  se  il  compito,  svolto 
già  da  tutta  l'opera  precedente,  della  lotta  su  due  fronti: 
contro  l'idealismo  assoluto  da  un  lato,  contro  il  naturalismo 
dall'altro. 

Tra  i  neocriticisti  itahani  conviene  ricordare  ancora  il 
fiorentino  Adolfo  Faggi  (1868-1953)  che,  proveniente  daUa 
scuola  di  A,  Conti  e  F.  Tocco,  fu  coUega  di  Juvalta  e  di  Vidari 
a  Torino.  La  sua  mansione  era  di  storico  della  filosofìa  (nel- 
r  '83  aveva  vinto  quella  cattedra  a  Palermo,  nel  1902  era 
passato  a  Pavia:  di  qui  l'Ardigò  l'aveva  chiamato  a  Padova 
-  1909  -  lasciata  poi,  nel  '15,  per  Torino),  ma  le  sue  propen- 
sioni andavano  in  altra  direzione.  Come  molti  deUa  sua 
generazione,  aveva  studiato  a  fondo  psicologia:  ma  una 
psicologia  decisamente  filosofica,  non  sperimentale,  intesa 
a  coghere  l'espHcarsi  deUo  spirito  umano.  La  filosofia  del- 
l'incosciente (1890)  era  stato  il  suo  scritto  fondamentale  in 
questo  campo,  e  il  titolo  della  terza  parte  «  Contributo  aUa 
storia  del  pessimismo  »,  più  ancora  che  ad  Eduard  von  Hart- 
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mann  ci  fa  pensare  al  Faggi  medesimo,  in  cui  il  pessimismo 
era  una  realtà  vissuta. 

Questa  realtà  vissuta  ci  interessa,  nella  posizione  del  Pessimismo. 
Faggi,  più  dei  problemi  tecnici,  da  lui  affrontati  soprat- 
tutto nel  volume  sul  Materialismo  psicofisico.  La  serie  dei 
fenomeni  fisici,  si  afferma  qui,  è  la  sola  che  si  possa  fare  og- 
getto di  trattazione  scientifica:  ma  ciò  non  toglie  che  la  si 
possa  concepire,  sotto  un  altro  rispetto,  come  un  semplice 
mezzo  d'espressione  d'una  realtà  spirituale.  Compito  della 
filosofìa  critica  è  appunto  di  stabiHre,  di  contro  alla  filosofìa 
dogmatica,  la  compatibiUtà  tra  verità  scientifica  e  valori 
spirituaU.  Il  Faggi  fa  posto,  così,  a  una  libertà  d'iniziativa 
e  di  aspirazioni  e  di  credenze  che,  tuttavia,  il  suo  scetticismo 
di  fondo  gli  fa  pensare  tanto  meglio  accettabili  quanto  meno 
pretendano  di  darsi  una  sistemazione  scientifica.  In  seguito 
il  Faggi  affidò  il  suo  pensiero  soprattutto  a  scritti  brevi  e 
sparsi,  un'ottantina  dei  quah  furono  da  lui  scelti  e  raccolti 
in  un  volume  di  Studi  filosofici  e  letterari,  pubbhcato  dalla 
Facoltà  di  Lettere  di  Torino  in  occasione  del  suo  collocamento 
a  riposo. 

II. 

LA  SCUOLA  NAPOLETANA 

3.  Etica  e  pedagogia  negli  scolari  di  Filippo  Masci.  — 
Al  contrario  che  nel  Vidari,  nei  prosecutori  piìi  noti  deUa 
scuola  napoletana  di  FiHppo  Masci  le  opere  di  morale  ge- 
neralmente seguono,  e  non  precedono,  i  lavori  di  pedagogia, 
anche  se  questi  sono  chiaramente  ispirati  fin  da  principio 
da  presupposti  etici  e  metafìsici,  Raffaele  Resta,  nato 
a  Turi  (Bari)  nel  1876  è  il  piìi  anziano  dei  pensatori  di  questo 
gruppo.  Professore  di  pedagogia  a  Messina  e  a  Genova  (dove 
morì  il  20  marzo  1961),  manifestò  sempre  la  sua  opposizione 
al  positivismo  evoluzionistico  e,  in  gnoseologia,  all'ideaUsmo, 
professando  un  «reahsmo  teologico».  Il  conoscere  presuppone 
i  suoi  oggetti,  fisici  o  logici,  che  siano,  e  h  rivela  alla  coscienza. 
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spiritualismo  La  realtà  di  tali  oggetti  rivelata  alla  coscienza  manifesta  in 
educativo.  ^^  ^^  Ordine,  da  cui  siamo  rinviati  a  un  principio  ordinatore 

trascendente:  Dio.  Da  codesti  presupposti  realistici  si  svi- 
luppa sempre  piiì  chiaramente,  nel  Resta,  uno  spiritualismo 
che  forma  la  base  anche  della  sua  concezione  educativa. 
Protagonista  dell'educazione  infatti,  per  il  Resta  (che  esordì 
nel  1908  con  L'anima  del  fanciullo)  è  il  soggetto  medesimo, 
che  deve  fare  da  maestro  a  sé  stesso  per  acquistare  la  padro- 
nanza di  sé  come  dominio  dell'anima  sul  corpo.  All'esistenza 
e  immortalità  dell'anima  sarà  dedicato  un  volume  postumo 
del   Resta,   uscito   nel   1965. 

Mariano  Maresca,  nato  a  Piano  di  Sorrento  nel  1884, 
insegnò  pedagogia  (1923)  per  passare  poi  suUa  cattedra  di 
Morale  (1936)  e  di  Teoretica  dell'Università  di  Pavia:  città 
dove  morì  il  21  marzo  1948.  La  pedagogia  era  per  lui  una 
«  filosofìa  appUcata  »  {Saggi  sul  concetto  di  pedagogia  come 
filosofia  applicata,  1925),  ciò  che,  però,  non  doveva  signi- 
ficare, come  nel  Gentile,  riduzione  della  pedagogia  a  filosofìa. 
Col  Gentile  il  Maresca  poteva  facilmente  incontrarsi  nella 
«  concezione  dello  spirito  come  sviluppo  e  della  libertà  come 
sviluppo,  ossia  dinamicità  »  (//  problema  gnoseologico  della 
Contro  l'attua-  pedagogia  e  il  fine  dell'educazione,  1914)  :  ma  questo  non 
hsmo.  doveva  portare  ad  affermare  l'identità  tra  spirito  e  mondo 

e  tra  spirito  e  spirito,  né,  di  conseguenza,  ad  assorbire  ogni 
scienza  metodica,  psicologica,  pedagogica,  didattica,  nella 
pura  filosofia  dell'atto:  se  non  altro  perché,  identificando  il 
processo  del  reale  col  processo  del  conoscere,  ci  si  preclu- 
derebbe la  possibilità  di  pensare  lo  svolgimento  spirituale 
come  libero  cioè  come  modificabile  dall'opera  della  volontà. 
La  libertà,  è,  per  il  Maresca,  la  categoria  suprema  della 
vita  spirituale,  e  non  si  lascia  ridurre  ad  un  concetto,  ma  è, 
piuttosto,  essa  stessa  la  fonte  di  ogni  concetto;  e  l'educazione 
non  è  altro  che  l'aprirsi  dello  spirito  ad  una  attività  hbera. 
Un  posto  particolare  è  dato  dal  Maresca  all'attività  religiosa 
(//  problema  della  religione  nella  filosofia  contemporanea, 
1932),  in  cui  lo  spirito,  pur  continuando  ad  essere  creativo, 
sembra  assurgere  a  un  piano  superiore  a  quello  su  cui  fluisce 
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il  tempo,  nonché  al  piano  stesso  della  ragione,  che  pure  nella 
religione  è  presente  con  l'ufficio  di  collegare  quello  che  sa- 
rebbe altrimenti  il  mero  dato  psicologico  del  numinoso  con 
categorie  universah.  Analogo  l'ufficio  della  ragione  in  etica, 
studiato  dal  Maresca  in  Moralità  e  conoscenza.  Critica  del 
razionalismo  morale  (1940).  La  ragione  non  promulga  la  legge 
del  dovere,  ma  la  compenetra,  dandole  forma  universale. 
Ciò  sancisce  una  sorta  di  primato  del  fare,  che  tuttavia  non  Primato  dei 
va  interpretato  come  irrazionahsmo  o  attivismo,  ma  piut-  f'^^^- 
tosto  come  un'eco  del  kantiano  «  primato  della  ragion  pra- 
tica ».  La  ragione  di  cui  il  Maresca  mostra  i  limiti  è,  invero, 
solo  una  ragione  intellettualistica:  e  la  sua  incapacità  a 
servire  di  guida  non  toglie  che,  a  fondamento  del  dovere,  vi 
sia  un  a  priori,  irriducibile  all' a  priori  logico. 

Di  qualche  anno  più  giovane  (1889)  è  un'altra  scolara  del 
Masci,  Emilia  Nobile,  che  studiosa  di  Boehme,  sostenne  in 
vari  libri  II  dualismo  filosofico  {2^  ed.  1936),  cioè  la  compre- 
senza, nel  fondo  delle  cose,  di  due  forze  in  lotta,  il  bene  e 
il  male,  che  nessuna  dialettica  riesce  a  ridurre  a  un  principio 
unitario.  In  ciò  vanno  ravvisati  /  presupposti  filosofici  per 
una  storia  delle  religioni  (1938),  nell'ambito,  dunque,  di  una 
religiosità    essenzialmente    gnostica. 

Più  varia  la  formazione  di  Guido  della  Valle  che,  nato 
a  Napoh  nel  1884,  e  scolaro  del  Masci,  prese  bensì  le  mosse 
dal  neocriticismo  del  maestro,  ma  lo  trasformò,  sotto  in- 
flussi di  provenienza  diversa.  La  sua  prima  specializzazione 
fu  la  psicologia,  coltivata  a  Firenze  col  De  Sarlo  e  a  Lipsia 
alla  scuola  del  Wundt.  Il  Della  Valle  non  inchnava  verso 
la  scienza  sperimentale,  ma  piuttosto  verso  una  psicologia- 
metafìsica,  e  questo  lo  portò  -  come  tanti  altri  -  a  una  con- 
versione alla  pedagogia.  Ottenuta  assai  presto  una  cat- 
tedra di  tale  materia  a  Messina,  svolse  la  sua  attività  di  in- 
segnamento anche  all'estero  (Santiago  del  Cile)  e  la  concluse 
a  Napoli,  dove  il  DeUa  Valle  insegnò  dal  1919  fino  all'andata 
a  riposo,  e  dove  morì  il  29  gennaio  1962.  Dal  1935  era  socio 
della  Accademia  dei  Lincei. 

La  metafìsica  su  cui  si  fonda  la  psicologia  del  Della  Valle 
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emerge  dal  lavoro  del  1905,  La  psicogenesi  della  coscienza, 
dove  si  fa  delle  due  serie  -  soggettiva  e  oggettiva  -  della 
coscienza  due  «  funzioni  »,  indipendenti  tra  loro  ma  dipen- 
denti da  una  terza  serie  metempirica,  che  costituisce  l'intima 
natura  della  realtà,  di  là  dalla  distinzione  tra  oggetto  e  sog- 
getto e  tra  natura  e  spirito.  Muovendo  da  tale  impostazione 
-  tutt'altro  che  peregrina  tra  coloro  che  avevano  cercato  di 
metafisicizzare  Kant  -  il  Della  Valle  studia  Le  leggi  del  lavoro 
mentale  (1910),  formulando,  tra  l'altro,  una  legge  di  equi- 
valenza tra  le  varie  forme  di  energia  psichica,  analoga  alla 
legge  di  equivalenza  tra  le  varie  forme  di  energia  fìsica,  e 
atta  a  giustificare  il  trapasso  di  una  forma  di  energia  in 
un'altra  (come  accade  anche  nella  libido  freudiana). 
Esistenza  indi-  Gli  Sviluppi  più  importanti  del  pensiero  del  Della  Valle 
^lorf^*^^^  ^^^  ^"''  si  trovano,  tuttavia,  nella  teoria  dei  valori  o  «  assiologia  » 
(termine  che  lui  stesso  contribuì  a  diffondere  in  Itaha), 
anch'essa  studiata  nei  suoi  modeUi  neokantiani  (Windel- 
band)  attraverso  il  Masci,  ristudiata  originalmente  sui  testi 
di  Lotze  e  di  Eucken,  ed  esposta  nella  Teoria  generale  e  formale 
del  valore  come  fondamento  di  una  pedagogia  filosofica.  Le 
premesse  dell'assiologia  pura  (1916).  I  neocriticisti  erano 
preparati  ad  accoghere  la  teoria  dei  valori  dal  concetto 
kantiano  di  un  «  dover  essere  »  indipendente  dall'  «  essere  », 
anche  se  Kant  aveva  ritenuto  che  su  di  esso  potesse  fondarsi 
solo  un'etica  formale,  mentre  la  filosofia  dei  valori  vuole 
essere  un  nuovo  tipo  di  etica  «  materiale  »,  diverso  da  quelli 
criticati  da  Kant.  Anche  su  questo  punto,  però,  il  bisogno 
metafisico  del  Della  Valle  lo  porta  ad  ontologizzare  :  i  valori 
sono,  indipendentemente  dalla  coscienza  che  U  vive:  e  per 
questo  il  modello  dell'Eucken  è  da  lui  preferito  a  quello, 
più  vicino  a  Kant,  del  Windelband.  Quello  che  il  Della  Valle 
professa  è,  pertanto,  un  «  realismo  critico  »  (dove  all'agget- 
tivo non  va  dato,  peraltro,  eccessivo  peso). 

L'assiologia  è  per  lui  la  scienza  filosofica  fondamentale 
perchè  ci  offre  tutti  i  possibih  principii  di  strutturazione 
della  realtà.  Considerati  empiricamente,  i  contenuti  di  co- 
scienza sarebbero  una  massa  informe:  in  concreto,  essi  pren- 
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dono  la  loro  fisionomia  grazie  ad  una  sintesi  a  priori  tra 
lo  stato  di  coscienza  e  una  determinata  categoria  assiologica. 
Anche  le  strutture  logiche  rientrano,  come  caso  particolare, 
sotto  questa  regola,  sicché  la  logica  risulta  non  essere  altro 
che  un  capitolo  della  filosofia  dei  valori,  accanto  all'etica, 
all'estetica,  all'economica.  I  valori  hanno,  insomma,  la  fun- 
zione di  conferire  ai  contenuti  d'esperienza  un'individuazione 
specifica,  e  l'assiologia  (al  contrario  di  quanto  hanno  sempre 
fatto  le  discipUne  filosofiche  particolari)  collega  tali  indivi- 
duazioni specifiche  l'una  con  l'altra.  Perciò  la  filosofia  è 
una  assiologia  generale.  I  valori  infatti,  sebbene  specifici, 
non  sono  isolati  l'uno  dall'altro,  ma  si  collegano  soggetti- 
vamente in  una  sorta  di  coscienza  normale  o  «  coscienza 
generica  assoluta  »,  e  oggettivamente  in  Dio.  Le  applicazioni 
pedagogiche  di  questa  teoria  saranno  poi  tratte  e  sviluppate 
dal  Della  Valle  nelle  due  opere  //  concetto  filosofico  della  pe- 
dagogia (1921)  e  La  pedagogia  realistica  come  teoria  dell'efifi- 
cienza  (1924). 


PARTE  UNDICESIMA 

L'ETÀ  DELL'IDEALISMO 


Capitolo  Trentatreesimo 
LA  GNOSI  DI  PIERO  MARTINETTI 


I.  L'insegnamento.  —  Nato  a  Pont  Canavese  nel  1872, 
e  laureatosi  a  Torino  nel  1893,  Piero  Martinetti  può  dirsi, 
tuttavia,  un  filosofo  di  formazione  tedesca.  Tra  i  suoi  maestri 
torinesi  queUi  che  più  influirono  su  di  lui  furono  Arturo 
Graf  -  colto  e  solitario  poeta,  con  cui  il  giovane  Martinetti 
s'incontrò  nella  tendenza  al  pessimismo  e  al  riserbo  -  e 
P.  R.  Troiano,  per  la  sua  impostazione  del  rapporto  sogget- 
to-oggetto e  per  il  suo  «  umanesimo  assiologico  ».  Più  super- 
ficiali i  contatti  con  Giuseppe  Allievo  e  Pasquale  D'Ercole, 
sebbene  quest'ultimo  lo  avesse  indotto  a  lasciare  la  giuri- 
sprudenza (dove  il  padre,  avvocato,  voleva  che  si  laureasse) 
per  la  filosofia,  e  lo  avesse  poi  indirizzato  a  quegh  studi 
-  peraltro  superficiaU  -  di  filosofia  indiana  che  portarono  il 
Martinetti  alla  tesi  su  //  sistema  Sankhya  (1893).  La  tesi, 
pubblicata  nel  1897,  non  ebbe  una  valutazione  accademica 
particolarmente  alta,  ma  la  scelta  del  tema  era  significativa, 
perchè  il  sistema  Sankhya  rappresenta,  nel  misticismo  in- 
diano, una  posizione  in  certo  senso  razionahstica.  Gh  anni  Formazione 
decisivi  furono,  tuttavia,  quelli  che  il  Martinetti  passò  in  è^^»^^^^<^'^- 
Germania,  dal  1894  in  poi,  aUa  scuola  del  Wundt,  a  contatto 
con  le  opere  degU  esegeti  di  Kant  (Paulsen),  dei  sostenitori 
di  una  psicologia  scientifica  (Fechner,  e  lo  stesso  Wundt), 
dei    rappresentanti    di    un    ideahsmo    spirituaHstico   (Lotze, 
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Schuppe,   Spir)   e  della   filosofia   dei  valori,  in  cui  il  Marti- 
netti ritrovava  le  fonti  di  alcune  concezioni  del  Troiano. 

Tornato  in  Italia,  mentre  insegnava  nei  licei  di  Avellino 
(1899),  Correggio,  Vigevano,  il  Martinetti  preparava  quella 
monumentale  Introduzione  alla  metafisica  che,  pubblicata 
nel  1904,  gli  valse  l'anno  dopo  la  cattedra  di  Teoretica  presso 
l'Accademia  scientifico-letteraria  di  Milano  (divenuta  poi 
Facoltà  di  Lettere  dell'Università  statale).  Il  contenuto  di 
pensiero  più  vivo  del  Martinetti  è  diflftcile  da  arguire  attra- 
verso quest'opera,  pur  fondamentale:  ma  i  commissari  non 
potevano  non  essere  colpiti,  oltre  che  dal  metodo  pretta- 
mente tedesco  con  cui  essa  era  condotta,  dalla  vastità  di 
erudizione  che  conteneva  e  daUa  sicurezza  di  giudizio  con 
cui  preparava  le  sue  brevi  e  non  originalissime  conclusioni: 
del  resto,  destinate  solo  ad  aprire  la  strada  aU'opera  di  «  me- 
tafisica »  vera  e  propria,  che  non  fu  poi  mai  pubbUcata 
(rimangono  tra  le  carte  inediti  importanti). 
Efficacia  di  in-  L'inseguameuto  del  Martinetti,  la  cui  efficacia  appare 
segnante.  tutt'altro  chc  diminuita  dal  non  aver  lasciato  una  scuola 

in  senso  stretto,  ha  qualcosa  di  leggendario:  in  particolare 
l'ora  di  inizio  delle  lezioni  (le  otto  del  mattino),  mirante  a 
scoraggiare  chi  non  fosse  appassionato  del  sapere,  ma  anche 
a  favorire  i  numerosi  uditori  liberi,  che  facevano  precedere 
da  quell'ora  di  meditazione  la  loro  giornata  di  lavoro.  La 
grandezza  del  Martinetti  come  insegnante  stava  nella  sua 
capacità  di  assimilare,  anzitutto,  i  più  ardui  problemi  e  svi- 
luppi della  filosofia  tecnica,  e  poi  di  applicare  questo  sapere 
a  una  trattazione  sempHce  ed  essenziale.  Che  non  disdegnasse 
la  Populàrphilosophie  ad  alto  hvello,  lo  mostra  il  Breviario 
spirituale,  pubblicato  anonimo  nel  1922,  come  risposta  a  un 
concorso  indetto  dall'Istituto  Lombardo  per  un  hbro  di  mo- 
rale popolare.  DaUe  lezioni  del  Martinetti  gU  ascoltatori 
cavavano,  anzitutto,  un  contenuto  soUdissimo  di  dottrina; 
in  secondo  luogo,  restavano  ammirati  dell'aderenza  e  defi- 
nitività delle  critiche,  che  il  metodo  martinettiano  (anche 
negli  scritti)  tiene  accuratamente  distinte  dall'esposizione; 
ma,  soprattutto,  sentivano  ciò  che  il  Martinetti  non  diceva. 
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o  lasciava  raramente  trapelare:  la  passione  religiosa  (di  una 
religiosità  che  cercheremo  più  in  là  di  definire,  ma,  in  ogni 
caso,  lontana  da  ogni  posizione  confessionale),  che  pervadeva 
e  raccogheva  in  unità  tutta  la  sua  riflessione. 

Del  resto  il  Martinetti,  che  il  26  novembre  1906  aveva  interesse  reiì- 
tenuto  la  sua  prolusione  su  La  funzione  religiosa  della  filo-  ^^°^°- 
sofia  (in  Saggi  e  discorsi,  1926)  vent'anni  più  tardi,  nell'inau- 
gurare  a  Milano  il  VI  Congresso  Nazionale  di  filosofia,  tornò 
a  mettere  in  rilievo  la  preminenza  del  tema  rehgioso  nella 
speculazione.  Le  vicende  di  quel  congresso  -  interrotto 
dalla  Questura  per  ragioni  di  ordine  pubbhco,  in  seguito 
a  pressioni  dei  fascisti  da  un  lato,  e  dei  cattolici  confessionali 
dall'altro,  irritati  per  la  posizione  di  rihevo  assunta  nel 
congresso  da  Ernesto  Buonaiuti  da  poco  scomunicato,  e 
che  avrebbe  dovuto  parlare  su  La  religione  nel  mondo  dello 
spirito  -  furono  all'origine  del  corso  che  Martinetti  tenne 
nel  1927-28  su  Gesti  Cristo  e  il  Cristianesimo,  più  tardi  raccolto 
in  volume  (1934),  e  tosto  messo  all'indice  nonché  colpito  da 
sequestro  da  parte  dell'autorità  civile  (edizione  definitiva, 
Milano  1964).  Lo  sfondo  speculativo  di  questa  indagine  di 
storia  del  cristianesimo  si  capisce  soprattutto  leggendo 
La  libertà  (Milano,  1928,  2*  ed.,  Torino,  1965),  che,  del  resto, 
tra  tutte  le  opere  edite  contiene  il  nucleo  più  autentico  deUa 
filosofia  martinettiana.  L'ultima  lezione  del  Martinetti  fu, 
appunto,  una  lezione  di  Ubertà:  egH  la  diede  lasciando  l'inse- 
gnamento ufficiale,  rinunciando  alla  cattedra  (1931)  piut- 
tosto che  sottostare  all'obbhgo  del  giuramento  di  fedeltà 
al  regime  fascista.  Si  ritirò  in  una  casa  di  campagna,  a  Ca- 
stellamonte,  in  quasi  completa  soHtudine,  visitato  di  quando 
in  quando  da  qualche  amico,  tra  cui  Cesare  Coretti  e  Gioele 
Solari;  e  morì  all'ospedale  di  Cuorgnè  il  23  marzo  1943. 
La  sua  bibKoteca,  trasportata  all'Accademia  delle  Scienze 
di  Torino  e  poi  presso  l'Università,  costituisce  un  fondo 
ineguaghato  (e  per  anjii  in  Itaha  insostituibile)  per  lo  studio 
di  Spinoza,  di  Kant,  dei  postkantiani,  ed  è  il  documento  mi- 
gliore per  chi  vogHa  rendersi  conto  della  formazione  della 
filosofia  martinettiana.  Grazie  a  tale  formazione  rimangono 
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strumenti  di  cultura  ancor  oggi  utilizzabili  le  opere  storiche 
del  Martinetti  su  Hegel  (Milano,  1943)  e  su  Kant  [ibid.,  po- 
stumo), anche  se,  in  qualche  interpretazione,  risentono 
troppo  fortemente  della  personalità  speculativa  dell'autore; 
nonché  le  pubblicazioni  che  il  Martinetti  stesso  chiamava 
«  quasi  scolastiche  »  (cfr,  la  lettera  a  M,  F.  Sciacca,  del  1937, 
in  SciAccA,  Martinetti,  Brescia,  1943,  p.  19)  :  l'Antologia 
kantiana  (1925)  e  i  commenti  ai  Prolegomeni  di  Kant  (1913) 
e  3.11' Etica  di  Spinoza  (1920). 

Influsso  di  2.  La  METAFISICA  RELIGIOSA.  —  Tra  tutti  i  post-kantiani, 
Schopenhauer,  jj  pj^  vicino  alle  simpatie  del  Martinetti  fu  Arturo  Schopen- 
hauer (di  cui  il  Martinetti  pubbHcò  un  eccellente  profilo: 
Milano,  1941).  A  uno  Schopenhauer  visto  sotto  l'angolazione 
di  Eduard  von  Hartmann,  Martinetti  poteva  sentirsi  affine 
nell'antistoricismo,  nel  pessimismo,  nel  senso  di  solitudine, 
nella  diffidenza  (oltreché  nell'inclinazione)  per  le  donne,  nella 
tendenza  a  esprimersi  in  forma  piana,  e  in  miUe  altri  parti- 
colari. Eppure,  a  parte  il  carattere  tutto  diverso  dell'erudi- 
zione dei  due  filosofi,  noi  sentiamo  come  essenzialmente  di- 
verse le  atmosfere  delle  loro  filosofie.  Ci  si  può  domandare, 
allora:  c'è  una  ragione  piìi  profonda,  che  spieghi  il  frequente 
e  positivo  richiamarsi  del  Martinetti  a  dottrine  schopen- 
haueriane,  in  una  sintesi  che,  pure,  schopenhaueriana  non  é  ? 
Questa  ragione  potrebbe  essere  una  comune  radice  neo- 
platonica, che  portò  Schopenhauer  a  ritrovare,  in  gran  parte 
a  sua  insaputa,  motivi  plotiniani  nella  concezione  dell'unità 
dell'universo  e  delle  sue  singole  formazioni  organiche,  e  che 
porta,  per  contro,  il  Martinetti  a  immergere  la  sua  specula- 
zione in  una  religiosità  che  ricorda,  piìi  ancora  che  Plotino 
direttamente,  forme  a  lui  posteriori  di  neoplatonismo  reh- 
gioso.  La  diversità  dell'humus  culturale  non  deve  ingannare: 
nonostante  i  continui  riferimenti  al  secondo  Ottocento 
tedesco.  Martinetti  è  un  pensatore  che  si  troverebbe  perfet- 
tamente al  suo  posto  nell'atmosfera  del  IV  secolo  dopo  Cristo, 
carica  di  tensione  tra  cristiani  e  anticristiani,  nonché  tra 
ordotossi  ed  eretici.  E,  del  resto,  egli  lo  riconobbe,  e  lo  disse 
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espressamente  all'amico  Gorelli  :  «  Io  sono  un  neoplalonico 
Irasmigralo  Iroppo  preslo  nel  mio  tempo  »  (cfr.  :  «  Archivio 
della  cultura  italiana»,  1943,  p.  45  sgg.).  Il  simbolo  da  lui 
scelto  per  alcune  sue  edizioni,  e  che  compare  nel  frontespizio 
dell'anonimo  Breviario  spirituale,  era  la  dea  egiziana  Isis. 

Il  senso  religioso  dell'unità  inteUigibile,  trascendente  uunità  inteiu- 
essenzialmente  (assai  più  che  esislenziahnente)  tutti  i  lenta-  ^*^^'^- 
livi  di  ripeterla  nel  mondo  sensibile,  è,  nel  Martinetti,  una 
tipica  eredità  neoplatonica,  a  cui  la  problematica  dello 
gnoseologismo  moderno  rimane,  sostanzialmente,  estranea. 
Non  per  nulla  le  citazioni  di  Plotino  e  delle  sue  fonti,  pla- 
toniche o  preplatoniche,  sono  -  tra  le  poche  che,  nell'opera 
di  Martinetti,  siano  tolte  dalla  filosofia  antica  -  quelle  che 
megho  illuminano  le  vere  intenzioni  del  suo  pensiero.  E, 
tuttavia  il  materiale  che  Martinetti  si  trovava  a  disposizione, 
per  la  elaborazione  tecnica  deUa  sua  filosofia,  era  un  ma- 
teriale molto  più  vicino  nel  tempo:  derivava,  in  gran  parte, 
dalle  discussioni  su  Kant,  e  su  come  interpretare  il  criticismo 
kantiano.  Di  conseguenza,  la  tecnica  che  il  Martinetti  svi- 
luppa, nell'opera  che  dà  la  direzione  al  suo  pensiero,  l'Intro- 
duzione alla  metafisica,  consiste  essenzialmente  in  questo: 
mostrare  l'insostenibihtà  delle  dottrine  gnoseologiche,  tanto 
dell'empirismo  quanto  degh  idealismi  postkantiani,  al  fine 
di  far  scaturire,  dal  crollo  di  queste  dottrine,  un'indicazione 
metafisica  nella  direzione  (religiosa)  in  cui  vuole  guardare. 
L'Introduzione  alla  metafisica  è,  quindi,  davvero  una  «  intro-  Alle  soglie  della 
duzione  »,  nel  senso  letterale  della  parola  :  ci  porta  fino  alla  ^^^^'^fi^^'^^- 
sogha,  e  ci  indica  quel  che  dovrà  trovarsi  al  di  là,  ma  non 
entra,  se  non  genericamente,  nel  merito  del  contenuto. 
Mentre  il  Varisco,  in  quegli  stessi  anni,  si  avviava  verso  una 
gnoseologia  che  era  essa  stessa  metafisica,  l'Introduzione  alla 
metafisica  del  Martinetti  rimane  una  «  teoria  della  conoscenza  » 
che  serve,  bensì,  essenzialmente  di  preparazione  aUa  rifles- 
sione metafisica,  ma  non  la  costituisce.  «  Questa  trattazione 
[metafisica]  non  appartiene  evidentemente  più  aUa  teoria 
della  conoscenza  (....).  L'espHcazione  filosofica  della  realtà 
esige  che  noi  facciamo  astrazione  della  particolare  coordi- 

15.  -  Lamanna.  storia  della  filosofia.  VII. 
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nazione  soggettiva  per  cui  essa  è  la  nostra  realtà,  cercando 
di  ricostruire,  col  sussidio  dei  risultati  della  teoria  della  co- 
noscenza, l'ordine,  il  senso  e  il  fine  ideale  della  realtà  consi- 
derata nei  suoi  singoli  momenti  e  nel  suo  complesso  :  e  questo 
è  il  compito  della  metafisica  propriamente  detta»  (p,  483). 
In  questa  chiave  va  letta  l'opera  del  1904  (ristampata  nel 
1929)  :  essa  risponde,  soprattutto,  al  bisogno  di  fare  i  conti 
con  posizioni  che,  in  fondo,  l'autore  sente  come  estranee. 
Il  Martinetti  volgeva,  quindi,  a  un  senso  gnostico-rehgioso 
una  problematica  kantiana,  nata  su  tutt'altro  terreno, 
illuministico;  ma,  in  questo,  non  è  solo:  perchè  i  suoi  autori 
-  in  particolare  gli  autori  dello  spiritualism_o  gnosticheggiante  : 
Spir,  ecc.  -  avevano  fatto  altrettanto.  Il  punto  di  originalità 
del  Martinetti  sta,  piuttosto,  nella  coscienza  che  ciò  richiede 
un  certo  distacco  critico  rispetto  aUe  filosofie  uscite  da  Kant  : 
mentre  i  suoi  predecessori  tedeschi,  più  romanticamente, 
proiettavano  direttamente  verso  un  significato  mistico  i 
concetti  kantiani,  nati  per  costruire  una  teoria  deUa  cono- 
scenza, senza  troppo  preoccuparsi  della  fedeltà  alla  lettera 
e  allo  spirito  degh  strumenti  che  maneggiavano.  In  Marti- 
netti c'è  un  maggior  controllo,  una  minore  Schwàrmerei, 
una  maggior  coscienza  nell'attribuzione  delle  parti,  rispetto 
a  quasi  tutti  i  postkantiani  (in  senso  lato)  di  cui  egli  si  nutre. 
Di  qui  l'aspetto  piìi  distaccato,  più  tecnico,  più  razionalistico, 
apparentemente  più  freddo  del  suo  misticismo,  che,  tuttavia, 
non  deve  ingannare.  Martinetti  parla  di  «  ragione  »,  ma  quella 
che  egh  chiama  ragione  è  ancora  la  Ragione  romantica  to- 
tale (tridimensionale,  per  dir  così),  e  non  la  ragione  (bidi- 
mensionale) dell'Illuminismo,  dimentico  delle  proprie  ori- 
gini rehgiose. 

Necessità  della         3.  Il  COMPITO  DELLA  FILOSOFIA.  —  Interessante  la  «  filo- 
metafisica.  g^^g^   della  filosofia»   chc  il  Martinetti  premette  ^lVl  Introdu- 

zione alla  metafisica.  La  metafisica,  agli  inizi  del  secolo,  si  tro- 
vava già  da  un  pezzo  in  posizione  di  difesa, .  soprattutto  ri- 
spetto agli  attacchi  dello  scientismo:  e  il  Martinetti  sente  il 
bisogno  di  osservare  che  «  nessun  pensiero  umano  è  possibile, 
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se  non  in  quanto  si  inquadra  in  una  concezione  metafisica, 
istintiva  o  riflessiva.  Anche  il  più  ingenuo  pensiero  volgare  è 
sempre  un  sistema  metafisico  in  potenza  »  (p.  8) .  In  appoggio 
a  questa  affermazione,  che  «  gli  uomini  sono  più  metafisici 
di  quello  che  pensino  »,  è  citato  (caratteristico  «  segno  dei 
tempi  »)  uno  psicologo,  il  Payot  :  ma  ognuno  riconosce  in 
quella  frase  un  pensiero  di  Schopenhauer  :  «  L'uomo  è  un 
animale  metafisico  ».  Per  la  sua  efficacia  posticipata  e  po- 
stuma, Schopenhauer  era  servito,  invero,  nel  secondo  Otto- 
cento, di  contraltare  al  positivismo:  e  come  tale  ancora  il 
Martinetti  lo  accoghe,  per  sostenere  che  «  il  rispondere  o  no 
alle  questioni  supreme,  che  si  designano  col  nome  di  meta- 
fisica, non  è  cosa  che  sia  posta  nell'arbitrio  nostro»  (p.  io). 
Del  resto  Schopenhauer  è  citato  poco  più  in  là,  accanto  ad 
Amici,  in  appoggio  all'affermazione  che  la  filosofia,  «  come 
l'arte,  ha  la  sua  fonte  in  una  visione  geniale  delle  cose,  in 
una  intuizione»  (p.  24).  La  «barbara  sua  veste»  di  nozioni 
astratte,  di  costruzioni  sistematiche,  di  parole  logicamente 
concatenate,  è  necessaria  solo  perchè  l'intuizione  non  può 
comunicarsi  (né  costituirsi,  in  noi)  se  non  attraverso  il  «  sim- 
bolo »,  che  le  dà  corpo.  «  Le  operazioni  algebriche  che  l'in- 
telletto compie  per  mezzo  di  esse,  sono  sempHci  mezzi,  di- 
retti ad  ottenere  una  intuizione:  in  sé,  esse  sono  il  segno 
di  uno  stato  imperfetto  d'intelligenza  rispetto  all'oggetto 
cui  esse  si  riferiscono»  (p.  26).  «Colui  che  facesse  consistere 
la  filosofia  nelle  morte  formule  di  un  sistema,  sarebbe  come 
colui  che,  dinanzi  ad  una  alta  opera  d'arte,  non  vedesse  che 
la  materialità  delle  linee  e  dei  colori,  e  non  sentisse  sorgere 
nell'anima  propria  quella  commozione  intensa  che  la  rapisce 
nella  contemplazione  estetica;  o  che  non  vedesse,  nella  reh- 
gione,  altro  che  il  formalismo  dei  dogmi  e  dei  riti,  restando 
sordo  a  quell'ineffabile  sentimento  interiore  dal  quale  sol- 
tanto e  dogmi  e  riti  ricevono  ragion  d'essere  e  significato  » 
(p.  28).  Ancora  schopenhaueriano  l'appellarsi  all'esempio 
dei  «  poeti  filosofi  »,  per  far  capire  questa  funzione  di  «  corpo 
espressivo  »  che  il  sistema  concettuale,  ha,  in  filosofia.  Ma  si 
noti  un  indizio  di  freschezza  culturale,  non  comune  in  quei 
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tempi:  per  questo  il  Martinetti  ricorda,  accanto  a  Goethe 
e  Novalis,  lo  Hòlderlin  (p.  24). 
Il  fine  della  Con  le  spaUe  cosi  protette,  il  Martinetti  può  abbandonare 
scienza  è  la  filo-  jg^  posizione  puramente  difensiva  della  metafisica,  rispetto 
allo  scientismo  positivistico,  e  passare  all'offensiva.  La  me- 
tafisica, non  solo  ha  un  suo  diritto  di  esistere,  accanto  alle 
scienze,  ma  dà  ad  esse  il  loro  significato  ultimo  :  «  La  filo- 
sofia ha  il  proprio  fondamento  nelle  scienze  ;  le  scienze  hanno 
il  proprio  fine  nella  filosofia»  (p.  33).  Apparentemente,  la 
formula  a  cui  questo  ricollegamento  deUa  filosofia  alle  scienze 
mette  capo  non  è  lontana  dalla  formula  positivistica  del- 
l' «  unità  del  sapere  »  :  «  La  metafisica  elabora  il  contenuto 
dell'esperienza,  unificandolo:  dai  dati  del  sapere  collettivo, 
sistematizzato  nelle  singole  scienze,  e  dalle  esperienze  per- 
sonah  che  al  primo  si  aggiungono,  essa  crea  una  concezione 
unica  e  coerente»  (p.  37).  In  realtà,  tuttavia,  l'unità  del 
sapere  ha,  qui,  tutto  un  altro  significato  (che  l'accenno  alla 
religione,  del  resto,  fa  presagire)  :  non  si  tratta  di  unificare  le 
scienze  in  un  sistema  unitario,  bensì  di  trovare  il  senso  pro- 
fondo, unitario  e  totale,  del  sapere,  che  perciò  sarà  «  metafisico  ». 
Questo  è  ciò  che  il  Martinetti  chiama  «  sintesi  »  (filosofica), 
in  contrapposto  alla  «  analisi  »  scientifica,  usando  ancora 
termini  propri  deUa  gnoseologia  kantiana,  ma,  in  realtà, 
pensando  a  una  sintesi  come  totalizzazione  di  un  senso  che, 
da  ultimo,  ha  qualcosa  di  mistico,  perchè  è  incomimicabile. 
Egh  ha  l'impressione  che  la  sua  epoca  «  dopo  avere  attra- 
versato un  periodo  di  tumultuosa  attività  scientifica,  voglia 
ora  raccoghersi  in  sé  stessa,  e  chiedere  ai  risultati  di  questa 
attività  una  sintesi  che  soddisfaccia  il  non  mai  spento  bisogno 
di  un'espUcazione  metafisica»  (p.  36).  Lo  vediamo  anche  in 
una  conferenza,  molto  posteriore,  su  //  compito  della  filosofia 
nell'ora  presente  (1920:  in  Saggi  e  discorsi,  Torino,  1926), 
in  cui  la  parola  sintesi  ritoma,  ma  la  vicinanza,  sia  pur 
solo  verbale,  alla  formula  positivistica  dell'unità  del  sapere 
scompare  :  «  La  filosofia  è  un  fatto  umano  universale,  da  cui 
nessuna  creatura  pensante  si  esime.  Ogni  creatura  pensante 
tende,  con  dolore  e  fatica,  verso  un  suo  fine:  ed  in  questo 
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sforzo  la  sorregge  il  suo  sogno,  per  mezzo  del  quale  si  raffi- 
gura la  vita  e  la  realtà:  questo  sogno  è  la  sua  filosofia  »  (p.  71). 
«  La  filosofia  è  una  sintesi,  vale  a  dire  conversione  qualitativa: 
la  visione  filosofica  non  è  una  ipotetica  aggiunta  oziosa  ai 
fatti,  ma  è  una  conversione  profonda  di  tutta  l'esperienza, 
che  fa  apparire  i  fatti  stessi,  da  cui  è  sorta,  sotto  una  nuova 
luce  »  (p.  72). 

Altrettanto  lontana  è  la  posizione  del  Martinetti  da  ogni   critica  contenu- 
forma  «  di  criticismo  »  che  prolunghi  la  Hnea  lockiano-kan-  ''"'^''^  '^^^  '^°^°' 

^  ^  scere. 

tiana.  Egli  accetta,  bensì,  l'impostazione  della  filosofia 
moderna  da  Cartesio  in  poi,  che  fa  essenzialmente,  della 
filosofia,  una  «  critica  della  conoscenza  »  [Introduzione,  p.  40)  : 
ma  intende  questa  critica,  non  come  un  esame  preventivo 
e  formale  della  nostra  capacità  di  conoscere,  bensì  come  un 
esame  consuntivo  delle  conoscenze  che  abbiamo,  il  quale 
tenga  conto  dei  processi  psichici  attraverso  i  quah  esse  sono 
state  raggiunte.  «  La  critica  della  conoscenza  è,  così,  l'esame 
critico,  non  della  facoltà  di  conoscere  in  astratto,  ma  delle 
nostre  conoscenze  in  generale»  (p.  41).  Il  contatto  con  il 
Wundt,  qui,  ha  lasciato  il  segno:  perchè  il  punto  di  vista 
«  critico  »  si  contrappone  al  punto  di  vista  «  ingenuo  »  nel- 
l'esaminare  i  contenuti,  come  lo  «  psicologico  »  all'  «  onto- 
logico »  (p,  40),  Tuttavia  il  termine  non  deve  farci  pensare 
a  uno  psicologismo  (lo  stesso  riferimento  a  Cartesio  lo  dice), 
bensì  a  una  metafisica  più  consapevole  del  fatto  che  tutti  i 
fenomeni,  anche  i  fenomeni  fisici,  «  risultano  »  solo  in  quanto 
risultano  alla  mente  :  sicché  «  i  fenomeni,  sia  della  realtà 
naturale,  sia  della  realtà  spirituale,  vengono  compresi  sotto 
la  categoria  unica  dei  fenomeni  di  coscienza»  (p.  40). 

4,  Ermeneutica  dell'idealismo.  —  Questa  conce-  vari  sensi  di 
zione  «conduce  logicamente  aH'ideahsmo  »  {ivi).  Ma  anche  " ^'^^aUsmo ^. 
sulla  parola  «  idealismo  »,  usata  dal  Martinetti,  occorre  in- 
tendersi. Ed  è,  in  fondo,  un  discorso  per  intendersi  sul  valore 
da  dare  alla  parola  «  ideahsmo  »  -  prima  nei  riguardi  della 
conoscenza  sensibile,  poi  deUa  conoscenza  razionale  -  tutta 
la  parte  centrale  deW Introduzione  alla  metafisica. 
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Rispetto  alla  conoscenza  sensibile,  l'idealismo  è  lo  sforzo 
di  superare  la  difficoltà  del  realismo  ingenuo,  che  ammette 
le  due  serie  parallele  della  «  realtà  in  sé  »  e  della  «  realtà 
percepita  ».  In  effetti,  ciò  che  si  è  dato  immediatamente, 
osserva  il  Martinetti,  non  è  mai,  né  una  realtà  materiale 
né  una  sua  riproduzione,  identica  nel  contenuto.  Ma  anche 
la  soluzione  del  «  realismo  scientifico  »,  che  distingue  1'  «  in 
sé  »  dal  percepito  come  un  insieme  di  «  qualità  primarie  » 
dalle  quahtà  secondarie,  non  regge  :  perchè  le  qualità  primarie 
sono  anch'esse  costruzioni  psichiche,  e  le  secondarie  non 
si  possono  in  nessun  modo  far  derivare  dalle  primarie. 
Esame  critico  di  A  sua  volta  il  «  rcahsmo  critico  »  -  che  può  assumere  una 
forma  «  trascendentale  »,  come  in  Kant  una  forma  «  natu- 
ralistica »,  come  in  Riehl,  e  perfino  una  forma  scettica,  come 
in  R.  Wahle  (che  poneva  una  «  realtà  in  sé  ignota  »  come 
causante  i  fenomeni,  attraverso  processi  altrettanto  ignoti  )  - 
cade  sul  punto  della  relatività  dell'opposizione  tra  fenomeno 
e  noumeno:  «Il  fenomeno  é  il  noumeno  stesso,  nella  sua 
limitazione:  noi  conosciamo,  nel  fenomeno,  il  noumeno  ma 
non  lo  conosciamo  mai  perfettamente.  E  così,  non  soltanto 
é  reso  pensabile  il  concetto  del  fenomeno,  ma  é  anche  reso 
pensabile  il  passaggio  dal  fenomeno  al  noumeno,  e  la  conce- 
zione simbolica  del  noumeno  con  le  categorie  fenomeniche  » 
(p.  72).  Di  conseguenza  l'in-sé  cessa  di  essere  «in  sé  assolu- 
tamente »,  e,  quindi,  il  realismo  trascendentale  "  prepara 
l'eliminazione   del  presupposto   reahstico    [ibidem). 

Il  reahsmo  a  cui  il  Martinetti  si  sente  piri  vicino  é  il  «  rea- 
Usmo  ideahstico  »,  per  il  quale  fa  i  nomi  di  Schopenhauer, 
di  Lotze  e  di  Paulsen.  Esso  rappresenta  già  «  una  specie  di 
transizione  all'idealismo»  (p.  73),  perché  vede  nel  fenomeno 
il  segno  di  una  realtà  in  sé  di  natura  psichica.  Ma,  in  questo 
modo,  é  impossibile  mantenere  una  distinzione  assoluta 
delle  due  serie:  la  realtà  assoluta  non  sarà  pensabile  se  non 
con  elementi  fenomenici,  e  noi  saremo  portati  a  passare 
dal  realismo  all'ideahsmo,  cioè  a  «  riconoscere  l'esperienza 
per  ciò  che  essa  veramente  è  :  per  la  realtà  medesima  » 
(P.  83). 


immanente. 
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Anche  l'idealismo,  tuttavia,  trova  difficoltà  a  sistemarsi 
su  una  base  accettabile.  Nella  sua  forma  fenomenistica, 
propria  di  Hume  o  di  Stuart  Mill  (per  cui  l'idea  è  presentativa 
della  realtà,  non  rappresentativa  come  per  il  realismo), 
esso  subordina  il  fattore  soggettivo  all'oggettivo:  ma,  cosi 
facendo,  perde  la  consistenza  dello  stesso  oggetto  fenome- 
nico, e  «erra  nel  credersi  autorizzato  (....)  a  misconoscere  il 
principio  di  unità  »  che,  «  secondo  il  pensiero  volgare,  costi- 
tuisce l'essenza  profonda,  sia  della  coscienza  individuale 
progressiva  (anima),  sia  degU  aggregati  particolari  che  en- 
trano a  farne  parte   (corpi)  »   (p.  89). 

Nella  sua  forma  «trascendentale»,  che  subordina  il  fat-  L'idealismo 
tore  oggettivo  al  soggettivo,  pretendendo  di  trarre  la  realtà 
da  un  Soggetto  assoluto,  l'ideahsmo  è  incapace  (con  Fichte) 
di  dare  ragione  delle  differenze  individuah  tra  le  coscienze 
empiriche,  e  non  riesce  (con  Schelling)  a  evitar  di  postulare 
il  fattore  oggettivo  dell'esperienza.  Si  è  indotti,  perciò,  a 
passare  all'ideahsmo  «  immanente  »,  secondo  cui  l'esperienza 
è  «  una  realtà  ideale  che  risulta  dal  concorso  d'un  fattore 
subiettivo  e  d'un  fattore  obiettivo  ».  A  parte  i  precedenti 
di  Malebranche  e  di  Berkeley,  il  rappresentante  di  questa 
forma  di  realismo  è  lo  Schuppe,  che  fa,  del  soggettivo  e  del- 
l'oggettivo, due  «  poli  »  della  coscienza.  A  lui  il  Martinetti 
si  sente  vicinissimo,  salvo  che  «  per  la  posizione  diversa  del 
fattore  soggettivo  »  (p.  125)  :  nel  fattore  soggettivo  il  Mar- 
tinetti accentua  infatti  particolarmente  l'aspetto  dell'attività 
«unificatrice»  (del  resto  già  rilevato  dallo  Schuppe:  p.  123). 

Da  questo  esame  di  dottrine,  esposte  con  un  metodo 
che  ricorda  molto  da  vicino  quello  dello  Hòffding  (di  cui 
non  per  nulla  il  Martinetti  tradusse  la  Storia  della  filosofia 
moderna,  Torino,  1906),  scaturiscono  i  caratteri  propri  del- 
l'idealismo martinettiano  :  la  realtà  della  coscienza  è  essa 
stessa  il  mondo.  «  La  coscienza  comprende,  in  un  tutto 
indivisibile,  Dio  e  il  mondo.  La  nostra  rappresentazione 
non  è  una  semplice  immagine  intrasubiettiva  della  realtà, 
ma  è  la  realtà  stessa,  con  tutte  le  sue  determinazioni  concrete  : 
l'essere  il  mondo»  (p.  134).  L'w,  in  senso  lato,  coincide  col 
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mondo  ;  e  «  l'io  in  senso  stretto  non  è  che  l'unità  subiettiva 
di  quel  contenuto  obiettivo  che  costituisce  per  me  il  mondo  » 
{ibidem) . 

Codesta  unità,  invero,  è  la  nozione  di  fondo  a  cui  mirava 

tutta  la  precedente  analisi  della  conoscenza  sensibile.   Non 

un'unità  meramente  psicologica,  bensì  un'unità  che,  nell'io 

psichico,  comincia  a  manifestare  la  sua  natura  metafìsica. 

La  legge  della  «  Una  sola  è,  quindi,  la  legge  secondo  cui  si  svolge  la  coscienza, 

coscienza  come  (ja.]le  pili  oscure  funzioni  psicologiche  alle  creazioni  più  alte 

legge  delVumtà.  ^  ^  °,„.,  r         ^       • 

dell'arte  e  della  filosofìa:  la  legge  dell  unita  »  (p,  i6o).  Ogni 
sintesi  è  il  passo  verso  un'unità  superiore,  «  onde  anche  nel 
volgare  vive  il  presentimento  che  la  realtà  a  lui  immediata- 
mente presente  può  completarsi,  per  mezzo  di  nuove  espe- 
rienze, in  una  realtà  superiore:  la  quale  si  presenta  aUo  spi- 
rito, non  come  una  costruzione  artificiale,  ma  come  la  rive- 
lazione di  una  realtà  preesistente  :  come  il  dissiparsi  di  un'illu- 
sione, come  la  negazione  di  una  Umitazione  »  (p.  167).  E  anche 
la  conoscenza  razionale,  che  il  Martinetti  sta  per  affrontare, 
non  ha  altro  senso  che  questo:  dare  un  senso  più  profondo 
all'unità  metafìsica  già  intravista,  sottraendola  alla  varia- 
bihtà  delle  unificazioni  meramente  psichiche.  Le  percezioni 
si  unificano  infatti,  nella  coscienza,  secondo  associazioni 
in  parte  dipendenti  dal  caso,  in  guisa  da  formare  quello  che 
il  Martinetti  chiama  la  «  serie  debole  ».  Per  contro  l'attività 
conoscitiva  mira  a  costituire,  di  là  da  esse,  un  «  ordine  unico, 
non  presente  immediatamente:  l'ordine  complessivo  di  tutte 
le  cose  nel  tempo  e  nello  spazio»  (p.  175).  E  questo  è  «il 
problema  della  distinzione  tra  il  mondo  deUa  percezione 
sensibile  e  il  mondo  della  rappresentazione  »  (p.  172),  che, 
per  Martinetti,  significa  mondo  del  «  pensiero  ».  La  cono- 
scenza razionale  serve  a  farci  passare  dall'uno  all'altro  e, 
quindi,  a  trovare  una  forma  superiore  di  unità.  «  Nessuna 
differenza  sostanziale  sussiste  tra  le  percezioni  e  le  rappre- 
sentazioni, fra  cosa  e  pensiero.  La  diversità  è  soltanto  nel 
diverso  grado  di  organizzazione»  (p.  176).  Ma  questa  orga- 
nizzazione richiede  principii  autonomi  rispetto  alla  conoscenza 
sensibile. 
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5.  Distinzione  del  razionale  dall'empirico.  —  Ciò 
fonda  la  critica  martinettiana  alla  soluzione  empiristica, 
secondo  cui  il  pensiero  razionale  non  sarebbe  altro  che  «  un 
abbreviamento  dell'esperienza  sensibile»  (p.  179).  Le  «unità 
logiche  »  hanno  un  «  valore  qualitativo  superiore  »,  non  sono 
una  semplice  descrizione  di  fenomeni,  mirano  aM' esplicazione. 
La  stessa  induzione,  del  resto,  presuppone  il  progetto  di  un 
universale,  che  l'esperienza  come  tale  non  dà;  e  la  scienza 
è  una  ricerca  del  necessario  che  non  si  può  ridurre  a  un  rias- 
sunto di  quanto  si  è  constatato  empiricamente.  Di  qui  l'af- 
fermazione del  criticismo,  che  «  vi  è  un  elemento  il  quale, 
pur  avendo  valore  per  l'esperienza,  non  deriva  dall'espe- 
rienza. »  (p.  225)  ;  nonostante  che  il  criticismo  concordi  con 
l'empirismo  nel  ritenere  che  «  le  formazioni  mentali  supe- 
riori rappresentano  un  progresso  puramente  formale,  non 
una  sorgente  di  nuove  verità  e  di  nuove  cognizioni  reah  » 
[ivi) . 

Altre  concezioni,  invece,  «  riconoscono  alle  conoscenze  cu  intelligibili. 
dell'ordine  intellettivo  un  valore  obiettivo  »  (p.  261)  ;  e,  tra 
esse,  la  più  spontanea  è  quella  che  considera  gli  intelligibili 
come  una  realtà  a  sé,  soprasensibile.  Per  opposizione  aUa 
parola  «  empirismo  »,  il  Martinetti  chiama  (alquanto  abusi- 
vamente) questa  concezione  razionalismo,  e  la  fa  risaUre, 
nella  sua  elaborazione  tecnica,  ad  Aristotele.  Le  critiche  che 
le  muove  derivano,  essenzialmente,  da  un  punto:  dall'impos- 
sibilità di  isolare  «  un  fattore  logico  »  assoluto  da  un  fattore 
«  empirico  »  assoluto.  Tra  l'ordine  empirico  e  l'ordine  logico, 
tra  conoscenza  sensibile  e  conoscenza  razionale,  vi  è  una 
transizione  continua,  e  non  un  iato. 

Più  radicale  1'  «  ideaHsmo  ontologico  »  di  Platone,  di 
Plotino  e,  modernamente,  di  Cartesio,  di  Malebranche,  di 
Leibniz  (nonché  del  Rosmini,  che  occupa  una  posizione  par- 
ticolare in  quanto,  per  lui,  ogni  diversificazione  dell'essere 
deriva  da  un  «  essere  reale  »  che  forma  come  un  terzo  mondo 
tra  l'inteUigibile  e  sensibile:  p.  341).  Ma,  né  la  posizione  as- 
soluta di  un  mondo  inteUigibile  in  Platone,  né  la  pretesa 
generazione  logica  dei  possibiU  in  Leibniz,  né  una  qualsiasi 
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idealizzazione  del  mondo  sensibile  può  permettere,  a  un 
sistema  logico  di  intelligibili,  «  di  esplicare  il  mondo  dei  sen- 
sibili ed  i  caratteri  dell'esistenza  sensibile»  (p.  345).  Sicché, 
in  questa  posizione,  non  rimane  che  risolvere  la  stessa  realtà 
sensibile  nell'intelligibile,  riconducendo  il  reale  al  razionale. 
In  ciò  consiste,  secondo  la  ricostruzione  martinettiana,  il 
panlogismo  di  Spinoza,  dello  spinozismo  post-kantiano 
(Fichte  e  Schelling  compresi),  e,  soprattutto,  di  Hegel. 

Le  obiezioni  che  il  Martinetti  muove  a  questa  posizione 
sono:  l'incapacità  che  essa  dimostra  di  ricostruire  effettiva- 
mente la  realtà  per  mezzo  del  principio  logico;  l'impossi- 
bihtà  di  ridurre  il  sensibile  a  un  ordine  logico  (dato  che  il 
Martinetti  ammette,  bensì,  una  identità  sostanziale  tra  i 
due  termini,  ma  anche  una  distinzione  formale  irriducibile)  ; 
la  contraddizione  implicita  nel  porre  una  molteplicità  intel- 
ligibile assoluta.  E  qui  è  il  vero  nodo  della  questione.  Il  pan- 
logismo può  rispondere,  infatti,  che,  ovviamente,  la  mol- 
tephcità  inteUigibile  non  è  assoluta:  ma  allora  esso  deve 
tornare  a  Parmenide,  e  ridurre  a  mèra  illusione  il  divenire, 
rinunciare  a  pensare,  un  «  divenire  intelligibile  »,  una  dialet- 
tica, una  «  storia  ideale  eterna».  «  Non  è  possibile  introdurre  il 
divenire  nel  mondo  inteUigibile  senza  travolgere  gU  intelli- 
gibih  in  quella  vicenda  di  essere  e  di  non  essere  che  caratte- 
rizza appunto  il  sensibile  »,  aveva  già  osservato  il  Martinetti 
a  proposito  dell' «  idealismo  ontologico»  (p.  339).  E  ora 
ribadisce  :  «  Soltanto  per  una  imperfezione  intellettiva  noi 
consideriamo  la  conseguenza  logica  come  distinta  dal  prin- 
cipio (....):  questa  considerazione  ci  conduce  all'inevitabile 
conseguenza  che,  dappertutto  dove  è  posta  una  molteplicità 
di  principii  discendenti  logicamente  dal  principio  primo 
ontologicamente,  questo  principio  solo  può  dirsi  assoluta- 
mente reale:  la  molteplicità  in  esso  contenuta  è  una  molte- 
plicità relativa,  un  conoscere  imperfetto,  che  in  sé  stessa 
non  é  reale»  (pp.  405-406),  Quindi,  «se  dal  punto  di  vista 
assoluto  l'assoluto  è  presente  a  sé  medesimo  in  un'unità 
indivisibile  e  perfetta,  è  inconcepibile  come  possa  ancora  in 
esso   sussistere   quella   successione   graduale   di   hmitazioni. 
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che  non  ha  altro  fine,  appunto,  che  di  togUere  successivamente 
ogni  limitazione  a  questa  autointuizione  dell'assoluto  » 
(p.  408). 

6.  L'unità  essenziale.  —  Con  ciò,  il  tipo  di  unità  a  cui  uunità  profon- 
il  Martinetti  vuole  arrivare  è  divenuto  evidente  :  «  Eleva  la  '^^• 
tua  intelligenza  fino  ad  intuire,  attraverso  i  veli  del  molte- 
plice, l'unità  profonda  verso  cui  tutte  le  cose,  secondo  la 
loro  potenza,  aspirano!  Comprendi  il  mondo  sotto  questo 
aspetto  eterno!  Realizza  in  te  medesimo  e  nella  tua  vita, 
per  quanto  è  in  poter  tuo,  questa  unità  che  è  la  vita  vera, 
universale  ed  eterna!  »  (pp.  408-409).  In  altri  termini:  l'unità 
a  cui  si  vuole  arrivare  è  qualcosa  di  essenziale  e  di  ontolo- 
gico (o,  se  si  vuole,  di  sovraessenziale  e  di  superiore  all'essere, 
come  in  Plotino),  non  di  formale.  Il  problema  è  di  sapere 
se,  a  questa  ricerca,  l'elaborazione  razionale  sia  necessaria 
e  almeno  utile,  o  se  essa  non  serva  ad  altro  che  alla  «  mani- 
polazione »  di  un  contenuto  tutto  sensibile.  Il  Martinetti  si 
domanda:  «Dovremo  noi  considerare  la  realtà  che  ci  è  di- 
svelata dall'elaborazione  razionale  dei  dati  sensibili  come 
un  mondo  intelligibile,  piìi  vero  e  più  profondamente  reale  del 
mondo  sensibile?  (....).  O  non  dovremo  invece  porre  la  realtà 
sensibile  come  la  realtà  definitiva  ed  ultima,  considerando 
le  sintesi  operate  dal  pensiero  come  pure  modificazioni  for- 
mali, come  operazioni  tutte  subiettive,  dirette  a  rendere 
possibile  la  conoscenza  piìi  minuta  ed  esatta  della  realtà 
sensibile?  »  (p.  417).  Pare  di  assistere  a  una  presa  di  posi- 
zione anticipata  rispetto  al  neopositivismo  logico:  ma  l'an- 
ticipazione non  è  che  apparente;  perchè  il  Martinetti  cono- 
sceva benissimo,  se  non  altro,  la  concezione  del  Mach,  e 
appunto  ad  essa  si  riferisce. 

La  risposta,   ormai,   la  conosciamo  :   «  Il  pensiero  non  è   11  pensiero  co- 
ma.!  un'attività   puramente   formale   e   subiettiva,   esteriore  ^^^^"«^'/ìc^^^o'»^ 
al  contenuto,  ma  è  sempre  un  pensiero  reale,  obiettivo;  è 
sempre   un   certo   contenuto   considerato   nella   sua   attività 
e  nella  sua  progressiva  trasformazione  (....);  ed  il  progresso 
della  conoscenza  è  una  vera  trasformazione  qualitativa  del 
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contenuto  obiettivo  della  coscienza,  una  vera  trasformazione 
della  stessa  realtà  »  (pp.  463-464) .  Il  «  sistema  logico  »  del 
pensiero  non  è  più,  quindi,  rispecchiamento  di  un  sistema 
empirico  reale,  o  di  un  mondo  intelligibile,  da  cui  dipenda 
anche  il  sensibile;  e  neppure  una  condizione  trascendentale 
che  si  imponga  all'esperienza:  è  una  tappa  verso  l'unità 
assoluta,  un  mezzo  per  meglio  riconoscere  come  una  la  stessa 
realtà  sensibile,  che  non  viene  unificata  da  semphci  unità 
formali,  quali  lo  spazio  il  tempo.  «  Dall'impotenza  delle  unità 
formali  del  senso  ad  esprimere  quell'unità  assoluta  che  è, 
nello  stesso  tempo,  l'assoluta  realtà,  nascono  le  forme  logiche 
della  ragione  »  (p.  432)  ;  le  quah,  quindi,  non  sono  formaU  a 
loro  volta,  ma  si  identificano  con  un  superiore  modo  d'esser 
una  della  realtà,  e  puntano  verso  un  suo  modo  di  esser  una 
ancor  piìi  alto. 
Il  mondo  ideale  Così,  ad  esempio,  la  causalità,  che  è  «  la  forma  logica  cor- 
espnmeun'um-  rispondente  alla  forma  sensibile  del  tempo»  (p.  434),  non 
va  concepita  come  una  forma  trascendentale  alla  maniera 
di  Kant,  bensì  come  un  passaggio  da  una  potenza  (di  unità) 
all'atto  (dell'unità  medesima)  alla  maniera  di  Aristotele. 
«  Quest'unità  dell'effetto  preesistente  nella  moltephcità  cau- 
sale, che  si  distingue  dall'unità  realizzata  come  la  potenza 
dall'atto,  come  la  realtà  ancora  involuta  nella  apparenza 
dalla  realtà  attuata  nella  sua  perfezione,  è,  nello  stesso  tempo, 
il  termine  dell'attività  causale,  l'unità,  la  forma  che  esso  aspira 
a  realizzare;  perciò  Aristotele  la  chiama  col  nome  di  '  causa 
formale  '  »    (p.    438). 

Per  questa  via,  noi  siamo  «  condotti  a  considerare  il 
mondo  ideale,  non  come  un  sistema  assoluto  di  unità  immu- 
tabili, ma  come  l'espressione  relativa  di  un'unità  trascen- 
dente, che  è  il  solo  ed  il  vero  inteUigibile  assoluto  »  (p.  472) . 
«  L'intuizione  dell'unità  assoluta  è,  quindi,  il  vero  elemento 
a  priori:  non  nel  senso,  certamente,  che  noi  possediamo  mai 
questa  intuizione  in  tutta  la  sua  perfezione,  ma  nel  senso  che 
essa  è  come  una  virtualità  interiore,  che  si  svolge  contempo- 
raneamente alla  nostra  vita  psichica,  e  che,  di  fronte  a  questa, 
rappresenta    costantemente    l'ideale    intellettivo    superiore. 
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l'unità  da  raggiungere,  la  forma  da  realizzare  »  (p.  473). 
Questa  è  la  verità  di  quella  «  identità  di  natura  tra  Dio  e 
il  mondo  »  che  l'idealismo  soggettivo  rilevava  in  forma  ina- 
deguata (p.  475).  E  ciò  spiega  in  che  senso  l'idealismo  del 
Martinetti  sia  un  idealismo  «  religioso  »,  e  la  reUgiosità  del 
Martinetti  sia  religiosità  «  razionalistica  ».  Quella  che  il 
Martinetti  chiama  «  ragione  »  è  una  strada  oggettiva  verso 
un'intuizione  dell'unità  assoluta  che,  in  quanto  intuizione, 
in  ultima  istanza  è  qualcosa  di  mistico,  e  non  può  che  rimanere 
personale.  Questa  la  mèta,  rispetto  a  cui  l'elaborazione  ra- 
zionale e  scientifìco-metafìsica  dell'esperienza  è  come  un'in- 
dicazione. Di  conseguenza,  «  se  noi  consideriamo  la  totalità 
di  ogni  sistema  individuale  di  conoscenza  nel  suo  carattere 
relativo  all'unità  individuale  per  cui  si  costituisce,  possiamo 
certamente  dire  che  essa  è  una  fede.  Con  questa  parola  noi 
non  intendiamo  qui,  però,  come  un  certo  indirizzo  vorrebbe, 
un  complesso  di  credenze  pratiche  sgorganti  dal  sentimento 
e  daUa  volontà,  che  si  aggiunga  al  sistema  delle  verità  intel- 
lettive (....);  dicendo  che  il  conoscere  nostro  è,  nel  suo  com- 
plesso, una  fede,  non  s'intende  punto  dire  che  sia  alcunché 
di  alogico  e  irrazionale,  o  che  sia  una  concezione  la  quale 
non  ha  maggiore  o  minor  valore  di  qualsiasi  altra  conce- 
zione anti-irr azionale.  Noi  vogHam  dire  solo  che  esso  è  una 
concezione  relativa  alla  personalità  in  cui  si  costituisce,  una 
concezione  la  quale,  sebbene  proceda  da  elementi  ormai  sot- 
tratti ad  ogni  elezione,  e,  perciò  apparentemente  obiettivi 
in  modo  assoluto,  è  sempre  in  sé  una  Ubera  creazione  del- 
l'individuo, l'espressione  teorica  di  una  personalità  che  in 
essa  rivela  la  propria  costituzione,  le  proprie  aspirazioni  e 
l'intima  sua  natura»   (pp.  480-481). 

Di  fronte  a  questo  aspetto  di  trascendenza,  il  Martinetti  idealismo  tra 
tende  ad  attenuare  l'opposizione  tra  ideahsmi  «  monistici  » 
e  ideahsmi  «  pluraHstici  »  (tra  Bradley  e  Seth  Pringle-Pat- 
tison,  si  potrebbe  dire:  ma  lui  pensava  soprattutto  a  Gentile 
e  Varisco).  Piìi  importante  di  tale  opposizione  (egU  dirà 
nella  citata  conferenza  del  1920)  «  è  la  distinzione  che  potrem- 
mo stabihre  tra  ideaUsmo  immanente  e  trascendente.  Il  primo 


scendente    reli- 
gioso. 
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è  un  adattamento  della  concezione  idealistica  alle  tendenze 
naturalistiche  empiriche:  esso  riconosce  che  il  mondo  è 
una  grande  realtà  spirituale,  ma  limita  questa  realtà  alle 
forme  empiricamente  date  (....).  Il  secondo,  invece,  ha  un 
carattere  piìi  profondamente  metafisico  e  rehgioso:  per  esso 
la  realtà  spirituale  che  noi  viviamo  non  è  qualche  cosa  di 
assoluto,  ma  tende  a  risolversi  in  una  vita  ed  in  una  unità 
pili  profonda,  che  solo  rispetto  a  noi  è  trascendente  (....), 
e  la  vita  non  è  un  processo  sempre  eguale,  ma  un'ascensione 
verso  un'unità  che  è,  presentemente,  a  noi  inaccessibile  » 
{Saggi  e  discorsi,  p.  76).  Anzi,  citando  Croce  accanto  a  Cohen 
e  Bergson,  egli  afferma,  non  senza  una  certa  mahgnità,  che 
l'ideahsmo  immanente,  «  se  pensiamo  alla  fama  dei  suoi 
massimi  rappresentanti,  si  può  considerare  come  la  vera 
'  filosofia  popolare  '  del  nostro  tempo  »;  e  aggiunge  che,  per 
lui,  si  tratta  di  «  una  forma  di  transizione  alla  forma  vera  e 
coerente  dell'ideahsmo,  che  è  l'ideahsmo  trascendente  reh- 
gioso »  (p.  78) . 

7.  Il  Cristianesimo.  —  Che  la  «  fede  »  di  cui  parla  il 
Martinetti  non  abbia  nulla  da  spartire,  non  dico  con  una  qual- 
siasi Chiesa  o  confessione,  ma  neppure  con  una  qualsiasi 
Esclusione  del  Credenza  nel  sovrannaturale,  è  reso  evidente,  tra  l'altro, 
sovrannaturale.  ^^^  libro  SU  Gesù,  Cristo  e  il  Cristianesimo:  opera  di  conside- 
revole erudizione  storica  (almeno  per  la  parte  antica),  dove 
un'interpretazione  sovrannaturale  dei  fatti  storici  non  è 
ammessa  neppure  come  possibile  ipotesi.  Bisogna  tener 
presente,  però,  che  ciò  che  è  «  natura  »  per  il  Martinetti  non 
è  la  natura  del  naturalismo;  Gesù  non  è  che  un  uomo,  tutta- 
via non  è  un  uomo  qualsiasi:  è  l'esempio  storicamente  piìi 
elevato  di  quella  umanità  superiore  («  una  personahtà  ecce- 
zionale, chiusa  da  una  morte  tragica»:  p.  97)  che,  per  il 
Martinetti,  si  impersona  i  pochi  individui  d'eccezione.  «  Ben 
s'intende  »  che  il  Martinetti  non  vuole  «  fare  del  Cristianesimo 
la  rehgione  assoluta  dell'umanità»  (pp.  533-534).  Senonchè, 
a  differenza  del  filosofo  che  «  può  isolarsi  dai  suoi  anteces- 
sori, l'uomo  rehgioso  deve  sentire  l'opera  e  la  vita  sua  in- 
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serite  in  una  tradizione  »  :  e  «  l'incarnazione  più  caratteri- 
stica e  più  alta  di  questa  tradizione  è  ancora  sempre  Gesù 
Cristo»  (p.  533).  Per  questo  «non  stiamo  paghi  ad  una  fede 
puramente  razionale  »  {ivi).  Eppure  a  parte  qualche  precetto 
morale,  tutta  la  tradizione  cristiana  (a  partire  almeno  dal 
Vangelo  di  Matteo,  o  dalle  sue  «  interpolazioni  »)  è  ascritta 
dal  Martinetti  ad  una  «  degenerazione  »  mondana,  da  cui 
trae  origine  la  Chiesa.  Per  salvare  la  purezza  della  predica- 
zione di  Gesù,  il  Martinetti  la  contrappone  cosi  diametral- 
mente alla  tradizione  (dato  che  la  prima  comunità  cristiana 
«  è  dinanzi  a  noi  come  l'ombra  di  un  sogno  »  :  p.  367)  che 
-  ammesso  che  una  dottrina  così  «  depurata  »  non  svanisca 
nel  nulla  -  rimane  incomprensibile  come  il  corpo  corrotto 
del  «  cristianesimo  ecclesiastico  »  possa  aver  conservato  l'ani- 
ma incontaminata  del  «  cristianesimo  spirituale  ».  Come  si 
vede,  il  duaHsmo  etico  martinettiano  ci  preserva,  è  vero, 
dallo  storicismo,  ma  ci  rende  ardua  la  comprensione  deUa 
storia. 

8.  La  libertà  spinoziana.  —  Il  documento  più  vero  della 
religiosità  del  Martinetti  è  però  La  libertà  (Milano,  1928). 
La  Hbertà,  nel  senso  metafisico  e  spinoziano  che  egh  dà  a 
questa  parola,  è  infatti  il  contenuto  della  sua  rehgione.  Fin 
dal  suo  primo  periodo,  il  Ubro  avverte  che  «  il  problema  della 
libertà  umana  non  è  un  problema  psicologico  »,  bensì  il 
«  momento  particolare  di  un  problema  più  vasto,  che  si  estende 
a  tutta  la  realtà»  (2^  ed.,  Torino,  1965,  p.  19).  La  hbertà  La  libertà  ma- 
è  una  modahtà  dell'agire  attraverso  cui  si  manifesta  l'essere,  «^/'^^te /'£ss£re. 
e  perciò  la  storia  deUa  filosofia  presenta  un  «  parallelismo 
quasi  costante  tra  la  soluzione  del  problema  della  hbertà 
e  quella  dei  problemi  metafisici  fondamentali  »  (p.  20).  Non 
solo:  ma  una  buona  parte  di  questa  storia  è  costituita,  per  il 
Martinetti,  da  una  storia  di  dottrine  rehgiose.  Essenzialmente 
rehgioso  è  l'argomento,  oltre  che  dei  capitoh  dedicati  all'in- 
determinismo  e  al  determinismo  teologici,  anche,  ad  esempio, 
di  quello  dedicato  alla  concezione  neoplatonica  (p.  248), 
nella  quale  egh  fa  rientrare  Spinoza  e  Africano  Spir. 
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Il  tema  della  libertà,  invero,  è  decisivo  nel  portare  alla 
luce  le  peculiarità  della  gnosi  martinettiana  che,  anche  se 
meno  evidente,  emergeva  già  nella  discussione  di  tesi  gnoseo- 
logiche (ìe)!' Introduzione  alla  metafisica.  La  libertà  per  il 
Martinetti  (come,  del  resto,  per  Spinoza)  è  propria  di  ciò 
che  agisce  come  un  tutto:  o  come  il  Tutto  assoluto,  o  come 
ciò  che,  in  un  qualche  modo,  si  identifichi  col  tutto.  Sicché 
una  tal  Hbertà  non  ha  nulla  che  vedere  con  il  «  libero  arbi- 
trio di  indifferenza  ».  E  neppure  essa  richiede  la  contingenza, 
per  trovare  uno  spazio  in  cui  inserirsi  :  «  Affermare  che  l'atto 
libero  sia  essenzialmente  contingente  è  come  affermare  che 
la  ragione  debba  costantemente  introdurre,  nell'operazione 
sua,  un  elemento  inintelligibile,  e  che  questa  concatenazione 
di  atti  sia  tanto  più  razionale  (e  perciò  libera)  quanto  meno 
La  libertà  esciu-  è  comprcnsibilc  »  (p.  313).  Al  Contrario  «la  hbertà,  non  solo 
de  la  conhngen-  j^q^  escludc,  ma  impHca  la  necessità,  perchè  esclude  la  con- 
tingenza »   {ivi). 

Questa  tesi  è  quahficata  dal  Martinetti  come  «  parados- 
sale »  :  ma  è  chiaro  che  da  lui  non  potremmo  aspettarcene 
una  diversa,  poiché  «  la  necessità  é  l'espressione  di  un'unità, 
di  una  identità»  (p.  308),  e  unità  e  identità  sono  i  caratteri 
propri  di  un  Tutto  concreto,  che  non  trova  fuori  di  sé  altro, 
che  lo  possa  costringere.  Alla  hbertà  «  si  oppone  solo  la  neces- 
sità violenta  di  coazione:  cioè  la  necessità  procedente  da 
un'unità,  da  un'identità  alla  quale  il  nostro  soggetto  non  è 
riducibile  senza  resistenza  »  (p.  308)  ;  ma  è  chiaro  che,  a  una 
tal  coazione,  può  sottostare  solo  ciò  che  è  parziale.  Gli  uomini 
hanno,  bensì,  supposto  una  necessità  di  coazione  incom- 
bente anche  sul  Tutto,  chiamandola  «  Fato  »  :  senonchè  il 
concetto  di  una  fatalità  assoluta  è  «  in  sé  contraddittorio  » 

(P-  309)- 
Importanza  del-  Rispetto  alla  concezione  spinoziana  il  Martinetti  mani- 
l'mdivtduo.  festa  (derivandola  in  parte  da  Schopenhauer)  una  maggior 
consapevolezza  del  problema  rappresentato  daM' individua- 
zione della  hbertà.  Se  Ubero  è  il  Tutto,  noi  siamo  hberi  nella 
misura  in  cui  ci  identifichiamo  col  Tutto:  ma  questa  iden- 
tificazione   avviene,    in    noi,    sempre    secundum    quid,    non 
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simpliciter:  noi  siamo  il  Tutto  solo  in  un  certo  senso,  e 
appunto  questo  «  senso  »  si  tratta  di  determinare.  È  quanto 
il  Martinetti  obietta  alla  concezione  di  Africano  Spir,  pur 
da  lui  ammirata,  che  ravvisava  nella  libertà  un'esigenza 
della  nostra  «  natura  normale  »  (p.  266) ,  cioè  della  nostra 
vera  realtà,  di  contro  alle  illusioni  della  nostra  «  natura 
empirica  »,  che  ci  tengono  attaccati  al  nostro  io  particolare. 
«  Se  alla  natura  normale  -  osserva  il  Martinetti  -  è  straniera 
la  nostra  individuahtà,  come  può  dirsi  libertà  l'annegamento 
della  nostra  personahtà  nell'unità  assoluta?  L'antico  pro- 
blema teologico  compare  qui,  almeno  sotto  questo  aspetto, 
in  tutta  la  sua  forza»  (p.  268). 

Per  rispondere  a  questa  difficoltà  il  Martinetti  segue  lo 
svilupparsi  graduale  della  libertà,  dalle  sue  forme  incoative 
-  che  sono,  coerentemente  con  la  sua  impostazione,  anche 
forme  incoative  di  totalizzazione  del  reale  -  alle  più  alte. 
Noi  troviamo  dapprima  una  «  libertà  di  spontaneità  »,  che 
«  abbraccia  tutta  la  sfera  della  vita  impulsiva,  ed  è  la  Ubertà 
degli  animali  »  (p.  341).  Questa  spontaneità  non  è  un  eccet- 
tuarsi dalla  causalità  meccanica,  ma,  al  contrario,  un  rac- 
cogUerla  e  coordinarla  unitariamente.  Già  abbiamo  visto, 
infatti,  che  il  passaggio  dalla  causa  all'effetto  è  una  «  sintesi 
reale  »,  in  cui  il  contenuto  dell'effetto  equivale  a  quello  della 
causa,  ma  in  una  forma  sintetica  e  non  piìi  anahtica.  «  Ora, 
che  cosa  può  essere  questo  principio  di  unità,  questa  attività 
sintetica  la  quale  si  manifesta  negh  atti  più  semplici  dell'io 
come  nelle  sue  risoluzioni  più  profonde,  se  non  l'unità  stessa 
formale  dell'io,  per  cui  l'io  reinvolge  in  sé,  riduce  a  sé,  im- 
medesima con  sé  la  realtà  straniera  con  cui  é  venuta  a  con- 
tatto ?  E  poiché  l'unificazione  formale  non  può  avere  senso 
e  valore  che  come  partecipazione  iniziale  di  natura  (....). 
che  cosa  può  essere  quell'attività  creatrice  per  cui  l'io  nostro, 
in  ogni  suo  atto,  si  eleva  ad  una  nuova  unità,  se  non  la 
rivelazione  progressiva  di  un'unità  nella  quale  hanno 
fondamento,  come  due  aspetti  inscindibiU  di  un  solo 
divenire,  la  spontaneità  e  la  necessità  del  processo?  » 
(PP-   344-345). 

16.  -  Lamanna.  storia  della  filosofia.  VH. 
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Dalla  spon- 
taneità alla  li- 
bertà morale. 


Dualismo    gno- 
stico-manicheo. 


Con  tutto  ciò,  la  semplice  libertà  di  spontaneità  afferra 
ancora  il  soggetto  in  una  concatenazione  che  gli  è  estranea, 
e  che,  quindi,  il  soggetto  subisce.  Una  libertà  vera  e  propria 
si  avrà  solo  quando  il  soggetto  sia  capace  di  proporsi  fini, 
e  di  coordinare  la  propria  azione  per  raggiungerU  ;  e  «  questa 
conquista  di  una  nuova  e  più  alta  sfera  d'attività  avviene 
naturalmente  per  una  serie  di  gradi;  con  essa  ha  inizio,  per 
l'uomo,  anche  una  forma  più  alta  di  spontaneità  e  libertà: 
la  libertà  per  la  ragione  »  (p.  349). 

La  libertà  più  perfetta,  tuttavia,  è  la  libertà  morale, 
perchè  i  fini  che  la  libertà  pratica  si  propone,  per  quanto 
mediati  dalla  ragione,  sono  pur  sempre  dettati  da  una  natura 
che  non  è  effetto  di  una  nostra  libera  scelta.  Per  contro  con 
la  Ubertà  morale  «  comincia  veramente  l'elezione  volontaria, 
la  decisione  riflessamente  voluta  fra  il  bene  e  il  male  :  che  non 
è,  ben  si  comprende,  elezione  arbitraria  di  una  ragione  in- 
differente, ma  lotta  e  affermazione  di  una  personalità  morale 
non  ancora  saldamente  costituita,  e  perciò  oscillante  fra  la 
razionahtà  schiava  dell'impulso  e  la  razionalità  pura  della 
vita  morale  »  (pp.  369-370).  Se  nella  libertà  pratica  la  ragione 
doveva  lottare  contro  gli  impulsi  immediati,  «  la  hbertà 
morale  ha  contro  di  sé  la  ragione  ancora  asservita  all'im- 
pulso »  :  cioè  la  ragione  che  serve  all'impulso  per  soddisfarlo 
megHo  e  più  razionalmente.  Quindi  la  moralità  è  lotta;  e, 
tuttavia,  non  è  un  puro  «  dover  essere  »,  come  per  Kant, 
che  privi  il  «  mondo  intelligibile  »  di  ogni  consistenza  onto- 
logica. 

Il  dualismo  gnostico-manicheo  del  Martinetti  si  mostra 
assai  lontano  dal  dualismo  di  Kant  perchè,  nello  scontro 
tra  il  bene  e  il  male,  vede  l'incontro  di  due  realtà,  sia  pure 
Funa  vera  e  l'altra  «  apparente  »  (come  il  «  docetismo  »  gno- 
stico richiede)  :  «  Il  valore  e  la  perfezione  che  sono  attribuiti 
alla  volontà  diretta  verso  il  bene  sono,  in  realtà,  il  valore  e 
la  perfezione  di  una  realtà  superiore,  che  si  rivela  nella  sua 
necessità  ideale  attraverso  il  senso,  e  lo  dissipa:  e  la  sua  li- 
bertà non  è  nell'apparente  alternativa  che  si  offre  alla  ra- 
gione,  ma   nella   partecipazione   sempre   maggiore   a   quella 


vile. 
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necessità  inflessibile  del  bene  che  è,  per  noi,  la  vera  e  la  più 
alta  forma  della  libertà  morale»   (p.   370). 

Più  aderente  alla  dottrina  kantiana  è  invece  il  Martinetti  La  libertà 
nella  trattazione  della  «  libertà  civile  »  (intesa  come  coordina- 
mento di  libertà  pratiche,  che  le  renda  compatibili  tra  loro) 
e  della  responsabiUtà  morale,  distinta  dalla  responsabilità 
strettamente  giuridica  e  fondata  su  un  «  dover  essere  me- 
tafìsico »  dell'individuo,  diverso  dal  suo  «  dover  essere  empi- 
rico »  :  un  dover  essere  metafìsico  che  «  esige  il  mutamento  di 
una  disposizione,  non  l'annullamento  di  un  atto  »  (p.  401), 
perchè,  in  fondo,  una  disposizione  e  non  un'azione  è  quella 
da  cui  dipende  il  nostro  identificarci  o  meno  col  Tutto. 

Molto  efficace,  di  conseguenza,  il  Martinetti  nel  confu- 
tare ogni  concezione  naturahstica  della  pena  «  come  sem- 
phce  reazione  sociale  »  (dove  la  parola  «  pena  »  assumerebbe 
un  significato  improprio).  <(  Sarebbe  un  grave  errore  fare 
consistere  la  pena  soltanto  nell'esigenza  della  difesa  sociale. 
Nessuno  considererà  mai  come  una  pena  la  detenzione  in 
luogo  sicuro  dei  maniaci  pericolosi  (....).  Il  fine  del  diritto, 
invece,  è  l'ordine  razionale  della  volontà:  il  delitto  ci  offende 
soprattutto  in  quanto  offende  il  nostro  senso  di  giustizia, 
e  nel  nostro  sentimento  di  riprovazione  verso  il  colpevole 
vi  è  una  distinzione  di  valore  »  (p.  389).  La  teoria  martinet- 
tiana  della  pena  può  considerarsi,  insomma  una  sintesi  delle 
dottrine  di  Kant  (giusta  commisurazione  dell'infelicità  al 
delitto)  e  di  Hegel  (reinserzione  del  reo  nell'ordine  etico- 
giuridico). 

9.  Rifiuto  della  mediazione.  —  Il  senso  ultimo  e  me- 
tafisico di  questa  ricerca  sulla  libertà  è  rivelato,  prima  ancora 
che  dall'  Epilogo  metafisico  (p.  440  e  sgg.),  dal  capitolo 
sul  determinismo.  La  concezione  della  hbertà  più  su  pro- 
spettata pare  urtare  nel  fatto  che  l'uomo  è  un  mèro  finito, 
che  ha  una  natura  fisica  e  psichica,  e  non  può  fare  ciò  che 
vuole,  mentre  «  la  libertà  del  volere  deve  realizzarsi  nella 
hbertà  dell'agire»  (p.  435).  Ora,  conclude  il  Martinetti  con 
molto  coraggio  speculativo,  «  finché  si  mantiene  alla  realtà 


cratica. 
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fisica  il  suo  carattere  assoluto,  una  soluzione  è  certamente 
impossibile.  Se  il  mondo  fisico,  con  le  sue  leggi  e  il  suo  svol- 
gimento nel  tempo,  sono  un  reale  assoluto,  è  inutile  parlare 
di  ragione  e  di  volontà  ideali»  (p.  436).  Di  libertà  si  può 
parlare,  per  contro,  dal  punto  di  vista  del  Tutto,  perchè 
la  realtà  «  non  è  una  realtà  fissata  una  volta  per  sempre, 
immutabile  nell'essenza  sua,  bensì  è  creata  ogni  momento 
dallo  spirito,  secondo  le  sue  leggi,  ed  è  sempre  quella  che  è 
soltanto  relativamente  allo  spirito  che  l'ha  prodotta»  [ivi). 
L'etica  «  aristocratica  »,  tante  volte  notata  nel  Martinetti, 
non  è  altro  che  il  riflesso  morale  di  questo  problema  meta- 
Poiitica  aristo-  fisico.  Essa  SÌ  rispecchia  anche  in  una  teoria  politica  aristo- 
cratica, in  funzione  della  Hbertà,  dato  che  «  anche  nel  campo 
politico,  quando  non  sia  già  presente  negli  spiriti  una  vo- 
lontà razionale  comune,  il  suffragio  universale  e  il  parla- 
mentarismo non  conducono  che  aUa  formazione  di  oligar- 
chie, cioè  ad  una  larvata  forma  di  serviti!»   (p.  367). 

Ma  questa  applicazione  pohtica  per  cui  «  la  forma  natu- 
rale della  società  è  l'accentramento  aristocratico  intorno  a 
un  sistema  direttivo  »  {Saggi,  p.  84)  ha  la  sua  radice  meta- 
fisica nell'esigenza  di  una  realtà  unitaria.  I  «  migliori  »,  che 
formano  l'aristocrazia  naturale  per  il  Martinetti,  non  sono 
altro  che  coloro  che  si  identificano  piìi  intimamente  con  il 
Tutto  (pur  sentendolo  sempre,  per  un  altro  verso,  come  infi- 
nitamente trascendente).  Per  costoro  il  Martinetti  giunse, 
in  qualche  momento,  a  concepire  un'immortalità  non  con- 
cessa agli  uomini  comuni.  Ma,  piìi  che  d'immortahtà,  sarebbe 
giusto  parlare,  in  questo  caso,  di  affinità  col  Tutto  assoluto: 
«  Coloro  i  quali  hanno  reaUzzato  questo  grado  della  vita 
hanno  veramente  posto  il  fondamento  dell'essere  loro  in 
qualche  cosa  di  eterno;  mentre  la  vita  degli  altri,  nonostante 
ogni  più  splendida  apparenza,  è  soltanto  un  fantasma  di 
realtà,  un'ombra  che  ha  di  reale  soltanto  la  propria  radicale 
miseria  »  (La  coscienza  morale  -  1932  -  in  Ragione  e  fede, 
p.  134).  Ancor  più  evidente  questo  riportare  l'aristocrazia 
morale  al  principio  del  Tutto  nell'articolo  che,  un  anno  dopo, 
farà  seguito  a  questo  :  Sul  fondamento  trascendente  della  vita 


e   con  tutu 
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morale.  «  Il  progresso  sociale  e  la  cultura  sono  stati  possibili 
unicamente  perchè,  da  ogni  tempo,  un  piccolo  numero  d'uo- 
mini, dotati  della  facoltà  di  vedere  e  di  creare,  si  è  elevato 
sopra  la  moltitudine:  questi  uomini  hanno  veduto  ed  hanno 
evocato  dinanzi  agli  uomini  un  mondo  che,  senza  di  essi, 
gli  uomini  non  avrebbero  veduto»  (p.  389).  Questa  «crea- 
zione morale  d'un  solo,  che  la  tendenza  naturale  all'imita- 
zione fa  accettare,  si  estende,  in  seguito,  fino  a  diventare 
un'abitudine  collettiva,  una  tendenza»  (p.  390).  Sicché 
«  la  creazione  di  nn' élite  capace  di  riconoscere  il  bene  attra- 
verso il  bene  è  la  prima  condizione  essenziale  di  una  riforma 
morale:  ma  essa  deve  in  seguito  a  sua  volta,  con  altri  mezzi 
e  con  altre  vie,  estendere  la  sua  azione  in  quella  sfera  che  è 
per  sé  inaccessibile  alla  ragione  »  (p.  393).  Da  ultimo  l'azione  Unione  con  dìo 
morale  attuantesi  con  «  azione  rehgiosa  »  «  non  è  soltanto 
unione  con  Dio,  ma  anche  unione  con  tutti  i  suoi  eletti  » 
(p,  405).  «Ma  questa  comunione  profetica  con  gH  uomini 
non  è  ancora  che  la  manifestazione  di  un'unione  piìi  alta 
che  é  già,  sotto  un  certo  aspetto,  trascendente  rispetto  alla 
storia  ».  Sicché  «  il  Regno  degh  spiriti  é  la  vita  perfetta  dello 
spirito  nella  sua  eterna  unità.  In  questa  vita  risiede  la  realtà 
assoluta,  il  fondamento  che  dirige  e  sostiene  la  volontà  buona 
e  le  conferisce,  al  di  sopra  di  tutte  le  vicissitudini,  quel  valore 
che  é  il  premio  della  dedizione  aUa  realtà  e  aUa  verità  » 
(p.  407). 

Ci  si  può  chiedere,  tuttavia,  perché  questa  individuazione 
dell'unità  assoluta,  che  per  il  Martinetti  è  il  valore  supremo, 
sia  condannata  a  rimanere,  in  ultima  analisi  inespressa, 
non  comunicantesi  se  non  per  «  contagio  »  (p.  392)  ;  simile 
al  valore  della  sua  filosofìa,  che  vuol  essere  anch'esso  un 
valore  etico-rehgioso  attuato  con  uno  strumento  intellet- 
tuale, e  che  rimane  tuttavia,  da  ultimo,  incomunicabile. 
La  risposta  più  plausibile  si  trova  nel  sostanziale  rifiuto  che 
il  Martinetti  oppone  alla  mediazione:  alla  mediazione  reh- 
giosa non  meno  che  alla  mediazione  razionale,  perché  la 
«  ragione  »  che  si  trova  al  centro  della  speculazione  marti- 
nettiana  non   é,   neppur  essa,   una  ragione  mediatrice.   Ciò 
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spiega,  ad  esempio,  l'antipatia  di  Martinetti  per  Hegel  e  lo 
hegelismo;  ma  -  cosa  ancor  più  rilevante  -  spiega  altresì 
la  sua  ostilità  per  ogni  teologia  della  mediazione:  per  Paolo, 
Ripulsa  dei  me-  per  Giovanni,  per  il  loro  interprete  Agostino.  «  Il  culto  dei 
diaton  divini,  mediatori  divini  è  sempre  un  segno  di  inferiorità  nella  vita 
religiosa.  Il  pensiero  religioso  originario  si  eleva  direttamente 
verso  Dio  come  verso  l'uno  e  l'unico  che  solo  veramente  è; 
tutto  ciò  che  è  al  di  sotto  di  Dio  può  essere  un'immagine, 
un  riflesso  soggettivo,  ma  non  può  essere  posto  senza  con- 
traddizione accanto  a  Dio  »  [Gesti  Cristo  e  il  Cristianesimo, 
p.  360).  Questa  frase  è  rivelatrice;  pur  riferita  a  una  que- 
stione teologica,  essa  mette  in  luce  le  motivazioni  ultime 
della  filosofìa  martinettiana  :  misticismo  di  una  unità  senza 
mediazione. 


Capitolo  Trentaquattresimo 

IL  MONADISMO  TEISTICO 
DI  BERNARDINO  VARISCO 


I,  Il  distacco  dal  positivismo.  —  Nato  a  Chiari  (in 
provincia  di  Brescia)  nel  1850,  Bernardino  Varisco  co- 
minciò come  professore  di  matematica  nelle  scuole  secondarie, 
e  pubblicò  i  suoi  primi  scritti  di  filosofia  solo  all'età  di  40 
anni.  Dopo  il  successo  di  Scienza  e  opinioni  (i90i),fu  chia- 
mato alla  cattedra  di  Filosofia  teoretica  dell'università 
di  Roma  (1906-1925)  ;  ed  era  ormai  sessantenne  quando 
pubblicò  la  sua  opera  fondamentale:  /  massimi  problemi 
(1910).  Lasciato  l'insegnamento  nel  1925  continuò,  nono- 
stante l'età,  a  rivedere  e  rielaborare  il  proprio  pensiero, 
fin  quando  non  si  spense  nella  natia  Chiari,  il  21  ottobre  1933. 
Il  valore  delle  sue  opere  e  del  suo  insegnamento  gli  valse 
la  nomina  a  Accademico  dei  Lincei  e  Senatore  del  Regno. 

Quando,  dunque,  il  Varisco  cominciò  ad  occuparsi  prò-  Consuetudine 
fessionalmente  di  filosofia,  il  suo  pensiero  aveva  ormai  una 
consuetudine  di  decenni  con  il  ragionare  deUa  scienza:  di 
una  scienza  ottocentesca  positivistica,  tutta  rivolta  ad 
accertare  i  fatti  e  a  riferirU  a  una  realtà  data,  oggettiva  e 
immutabile.  Lo  svegharsi  della  coscienza  filosofica  in  Va- 
risco fu  dovuto  soprattutto  alla  constatazione  che  tra  i 
fatti  che  risultano  effettivamente  «  dati  »  al  nostro  sapere 
e  la  realtà  che  essi  dovrebbero  significare  c'è,  in  effetti,  un 


con  la  scienza. 
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divario,  un  iato  che  apre  un  problema.  Questo  problema  non 
è  affrontato  dalla  scienza  come  tale,  né  era  colto  con  suffi- 
ciente acume  e  perspicuità  dalle  filosofie  positivistiche, 
troppo  ingenuamente  persuase  che  la  realtà  come  tale  si 
trovi  al  termine  dell'accertamento  scientifico  dei  fatti. 

Per  un  buon  decennio,  tuttavia,  questo  problema  non 
allontanò  esplicitamente  il  Varisco  dalle  posizioni  positi- 
vistiche, perchè  le  due  esigenze  che  stimolavano  il  suo  ri- 
flettere filosofico  -  l'esigenza  del  constare  e  quella  di  coghere 
la  verità  del  reale  -  erano  entrambe  esigenze  positivistiche. 
Per  il  Varisco  si  trattava,  semplicemente,  di  soddisfarle 
megho  -  con  più  coerenza  e,  insieme,  con  più  articolate  di- 
stinzioni -  di  quanto  non  facessero,  per  lo  più,  le  filosofie 
positivistiche. 
Per  un  positi-  Il  Varisco  dunque,  come  il  Bergson,  si  andò  staccando  dal 
vismo  più  au-  positivismo  per  essere  positivista  più  autenticamente;  ma, 
a  differenza  di  Bergson,  si  accorse  molto  più  lentamente  di 
come  ciò  richiedesse  una  rottura  con  modi  di  pensare  acquisiti 
e  quasi  fossilizzati. 

Il  «  constare  »  di  un  fatto  imphca  un  riferimento  alla 
coscienza,  mentre  la  scienza,  per  sua  natura,  tende  ad  eli- 
minare questo  riferimento,  mirando  ad  accertare  l'oggetti- 
vità in  sé.  Ne  viene  che  ciò  che  é  dato  più  immediatamente 
come  «  fatto  »  spesso  non  coincide  punto  con  ciò  che  é  vero, 
oggettivamente  reale,  per  la  scienza.  Questa  vien  meno, 
così,  alla  sua  aspirazione  positivistica,  proprio  là  dove  i  fatti 
si  presentano  nella  loro  massima  immediatezza:  nei  fatti 
coscienti. 

Per  noi,  oggi,  questo  non  costituisce  un  problema  parti- 
colarmente difficile:  ma  esso  doveva  avere  qualcosa  di  scan- 
daloso per  una  mentalità  positivistica,  e  molte  filosofie 
del  secondo  Ottocento  si  applicarono,  effettivamente,  a 
ridurre  questo  scandalo.  Perciò  esse  si  presentavano,  a 
volte,  come  psicologia:  in  tal  modo  potevano  pretendere 
di  costituirsi  in  forma  di  scienza  -  poiché  la  psicologia  era 
divenuta,  appunto,  una  scienza  -  abbandonando  le  fantasie 
mitico-metafisiche  ;  ma,  insieme,  potevano  presentarsi  come 


immediati. 
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scienza  fondamentale  dell'ordine  primitivo  e  originario  di 
fatti.  Bergson,  come  filosofo,  nacque,  si  può  dire,  dalla  ca- 
duta di  questa  illusione:  la  psicologia  costituitasi  in  scienza, 
egli  osserva,  è  inadatta  per  natura  a  cogHere  i  fatti  psichici 
nella  loro  peculiarità,  perchè  è  modellata  suUe  scienze  di 
un  ordine  eterogeneo  di  fatti,  i  fatti  fisici,  astrattamente 
rigidi  ed  esterni  l'uno  all'altro.  Per  essere  fedele  ai  dati 
veramente  immediati  della  coscienza,  l'indagine  deve  seguire 
un  metodo  tutto  diverso;  e  invero  la  critica  della  psicologia 
positivistica  e  in  particolare  deUa  teoria  di  Fechner  del 
paraUehsmo  psicofìsico  forma  il  nocciolo  del  bergsoniano 
Saggi  sui  dati  immediati  della  coscienza   (1889). 

Il  problema,  dunque,  che  portò  Bergson  alla  rottura  è  carattere  psi- 
lo  stesso  di  quello  del  Varisco:  il  carattere  tutto  psichico  ^^^'^^  ^^  ^^^ 
dei  dati  immediati.  In  Varisco  però,  a  tutta  prima,  la  rottura 
non  avvenne.  La  coscienza  non  fu  brutalmente  opposta  alle 
cose  esterne,  che  Bergson  aveva  ridotto  a  punti  di  riferi- 
mento pragmatici:  essa  fu  vista  piuttosto,  dal  Varisco,  nella 
sua  funzione  di  pensiero  che  si  salda  alla  realtà  deUe  cose 
attraverso  processi  che  è  necessario  indagare,  ma  che  sarebbe 
incongruo  non  ammettere,  fin  da  principio.  Il  riconoscimento 
del  carattere  essenzialmente  psichico  del  constare  dei  fatti 
porterà  poi  anche  il  Varisco,  come  il  Bergson,  a  una  sorta 
di  «  coscienziahsmo  »  e  a  un  progressivo  distacco  dal  mec- 
canicismo; ma  questo  nuovo  positivismo,  a  differenza  di 
quello  del  Bergson,  non  si  costituì  originariamente  attraverso 
una  polemica  di  fondo  con  l'antico.  La  filosofia  del  Varisco 
si  forma,  piuttosto,  attraverso  una  lunga  evoluzione,  senza 
abbandonare  mai  l'esigenza  di  «  sollevarsi  effettivamente 
a  una  necessità  non  illusoria  »,  come  dirà  ancora  l'ultima 
opera,  Dall'uomo  a  Dio  (1939,  p.  53,  n.  3).  In  ciò  noi  rico- 
nosciamo ancora  l'esigenza  scientifica,  portata  innanzi  dalla 
filosofia  su  un  terreno  dove  la  scienza  non  ha  piìi  i  mezzi  per 
avventurarsi. 

2.  Il  pensiero  vissuto.  —  La  funzione  del  soggetto  come 
pensiero,  nel  costituirsi  della  realtà,  è  rilevata  e  analizzata 
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dal  Varisco  in  due  opere  del  1891-93:  Ricerche  intorno  ai 
fondamenti  del  pensiero  e  Ricerche  intorno  ai  principii  fonda- 
mentali del  ragionamento.  L'Autore  muove  dalla  definizione 
del  giudizio  logico  come  unificazione  dei  due  fatti  -  il  «  sog- 
getto »  e  il  «  predicato  »  -  che  in  quanto  tali  sono  imme- 
diati, ma  la  cui  unità,  per  contro,  non  è  data  immediata- 
mente. Codesta  unità  deve  avere,  dunque,  un  fondamento: 
ma  quale  ?  Essa  dovrebbe  fondarsi  sull'unità  della  «  cosa  »  : 
ma  l'unità  della  cosa  non  è  data,  né  può  essere  argomentata 
indirettamente.  Forte  di  queste  premesse  (humiane),  il 
Varisco  raccomanda  allora  -  come  il  solo  veramente  positivo  - 
uno  studio  dei  fatti  che  tenga  conto  di  una  circostanza  in- 
negabile: i  fatti,  pur  distinguendosi  da  soli  in  interni  ed 
esterni,  si  presentano,  direttamente,  sempre  solo  come  fatti 
interni.  I  fatti  interni  son  quelli  che  si  unificano  nella  co- 
scienza: ma  non  per  questo  è  lecito  sostanziahzzare  la  co- 
scienza in  un'  «  anima  ». 
Pensare  è  fare.  Sembra  Una  variante,  non  molto  originale,  dello  psico- 
logismo positivistico;  ma  l'impostazione  del  Varisco  ha  un 
carattere  che  la  distingue:  lo  studiare  l'attività  psichica 
come  «  pensiero  »  e  come  «  ragionamento  »  e,  quindi,  come 
un  fare,  intrinseco  ai  fatti  psichici.  Infatti  «  non  si  dice  nulla 
di  nuovo  né  di  oscuro,  affermando  che,  chiunque  ragiona,  fa 
qualche  cosa»  {Ricerche  sui  fondamenti  del  pensiero,  p.  162). 
Sicché  la  ricerca  del  «  fatto  originario  »  non  porta  il  Varisco 
a  uno  psicologismo,  ma  piuttosto  a  uno  gnoseologismo  : 
e  la  filosofia  resterà  sempre,  per  lui,  essenzialmente  gnoseo- 
logia, teoria  della  conoscenza,  per  un  processo  analogo  bensì, 
ma  non  identico  a  quello  che  aveva  portato  Wundt  e  seguaci 
(particolarmente  il  Kiesow,  che  lavorò  in  Italia)  a  fare  della 
filosofia,   essenzialmente,   una  psicologia. 

In  questi  primi  lavori,  peraltro,  la  preparazione  del 
Varisco  non  è  ancora  sufficiente  a  fargH  trovare  una  via  sua. 
Nella  sua  impostazione  si  palesa  l'influsso  del  BonateUi  e, 
attraverso  il  Bonatelh,  del  Lotze;  ma  anche  il  seme  lot- 
ziano,  caduto  nel  suo  animo,  fruttificherà  effettivamente 
solo  pili  tardi. 
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La  prima  cospicua  opera  del  Varisco  è  Scienza  e  opinioni 
(1901),  con  cui,  nel  1900,  vinse  il  premio  messo  a  concorso 
dall'Accademia  dei  Lincei  per  un'opera  «  sulla  teoria  della 
conoscenza  »,  e  che  di  riflesso,  cinque  anni  dopo,  gli  fruttò 
la  cattedra  di  Roma.  L'impianto  dell'opera  è  ancora  positi- 
vistico e  le  tre  vaste  parti  in  cui  essa  si  divide  (Filosofìa 
della  natura.  Nozioni  di  psicologia.  Teoria  della  conoscenza) 
sono  farcite  di  problemi  e  nozioni  che  molto  risentono  del 
loro  tempo.  Tuttavia,  alla  luce  degli  sviluppi  posteriori, 
Scienza  e  opinioni  rivela  già  i  primi  spunti  dell'originalità 
varischiana.  Il  distacco,  che  avverrà  in  seguito,  da  quelle 
posizioni  sarà  una  revisione  profonda,  ma  non  un  ripudio 
(cfr.  :  /  massimi  problemi,  p.   239). 

La   filosofìa   della   natura   è   meccanicistica,    e    ammette   Natura    conce- 
come  elementi  fisici  ultimi  corpuscoli  estesi,  continui  e  im-  ^/''^  meccamci- 

^  _         sticamente. 

penetrabih.  In  questi,  tuttavia,  è  presente  una  potenzialità 
psichica,  da  cui  qua  e  là  si  s\dluppano,  sotto  l'azione  esterna, 
fatti  psichici,  o  stati  interni  di  coscienza.  Vediamo  qui  l'ori- 
gine di  quello  che,  riformato  in  senso  spiritualistico,  sarà 
il  monadologismo  definitivo  del  Varisco. 

Su  questa  base  si  forma  il  pensiero  vissuto.  E  il  «  pensiero  Dai  pensiero 
vissuto  »  resterà  anche  in  seguito,  per  il  Varisco,  l'ambiente  ''"^"'''  '^"'^  '"' 
nel  quale  soltanto  si  sviluppa  il  «  pensiero  logico  »,  anche  se 
il  tentativo  di  riportare  a  leggi  psicologiche  le  leggi  del  pen- 
siero verrà  abbandonato.  «Il  pensiero  logico»,  dirà  il  Varisco 
ancora  nel  1928,  in  un  articolo  della  «  Rivista  pedagogica  » 
raccolto  poi  dal  Castelli,  con  altri  scritti,  sotto  il  titolo  prin- 
cipale. Il  pensiero  vissuto  (1940),  «non  esiste  in  alcun  modo, 
e  sotto  alcun  aspetto,  che  nel  vivere  psichico.  Il  vivere  psi- 
chico, per  attuarsi  come  pensiero  logico,  deve  mettere  in 
evidenza  la  necessità  che  vi  è  inclusa;  con  tutto  ciò,  il  pen- 
siero logico  non  è  che  un  accadere  psichico  in  cui  si  è  resa 
manifesta  la  necessità  della  sua  organizzazione»  (p.  43). 

Un  altro  tema  di  Scienza  e  opinioni  che  rimarrà  centrale   11  problema  del 
nel  pensiero  del  Varisco,  pur  attraverso  il  mutare  deUe  so-  <''«5<=«'»^^w'^- 
luzioni,  è  queUo  del  trascendente.  E,  in  fondo,  si  può  dire  che 
la  distinzione  stessa  tra  «  scienza  »  e  «  opinione  »  sia  costruita 


tivi  della  scien- 
za. 
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per  fargli  posto.  Il  soprannaturale,  infatti,  non  è  conosci- 
bile per  mezzo  della  scienza:  ma  la  scienza  non  esaurisce 
l'ambito  del  nostro  pensiero.  Intorno  ad  essa  vi  è  un  alone 
di  opinioni  nelle  quali,  talora,  l'uomo  crede  con  più  convin- 
zione che  nei  risultati  scientifici,  pur  non  potendole  dimostrare 
e  verificare.  Del  resto,  osserva  il  Varisco,  la  scienza  verte 
su  «  ciò  che  consta  »,  ma  ciò  che  consta  non  è  tutto  ciò  che 
«  è  vero  ».  Solo  che  la  verità  di  ciò  che  «  non  consta  »  non  può, 
per  definizione,  essere  scientifica,  e,  quindi,  può  essere  solo 
oggetto  di  fede. 

Limiti  qualità-  Qucsto  atteggiamento  del  Varisco  serve,  da  un  lato, 
a  lasciare  aperto  uno  spazio  alle  sue  stesse  convinzioni  reli- 
giose, ma  anche  dall'altro,  a  determinare  (in  accordo,  anche 
qui,  con  il  Lotze)  certi  hmiti  qualitativi  del  sapere  scientifico, 
che  cesserebbe  di  essere  tale  se  di  quei  limiti  non  tenesse 
conto.  La  cura  con  cui  il  Varisco  evita  di  spacciare  per  dot- 
trine scientifiche  argomentazioni  intomo  al  trascendente 
protegge,  da  un  lato,  il  trascendente,  ma  dall'altro  anche 
la  stessa  serietà  scientifica.  Nel  seguito  della  sua  speculazione, 
tuttavia,  il  Varisco  cercherà  di  superare,  per  quanto  possi- 
bile, il  iato  che  la  sua  prima  maniera  aveva  aperto  tra  l'og- 
getto della  scienza  e  l'oggetto  della  fede:  e  a  un  certo  tipo 
di  realtà,  relativamente  trascendente,  egli  penserà  di  poter 
arrivare  senza  abbandonare  le  cautele  del  riflettere  rigoroso. 
Per  questo,  però,  egli  dovrà  cessare  di  concepire  positivisti- 
camente la  riflessione  filosofica,  come  mèra  unità  del  sapere 
scientifico;  dovrà  offrire  alla  speculazione  metafisica  una 
sua  autonomia,  pur  senza  venir  meno  all'esigenza  di  fonda- 
tezza e  di  rigore  che  si  esprimevano  nel  tentativo  di  aUineare 
la  filosofia  sulla  scienza. 
Severità  intei-  L'andamento  progressivo  e  faticoso  di  questo  processo 
lettuaie.  testimouia   l'habitus   di   severità   inteUettuale    acquisito   dal 

Varisco  nella  sua  professione  di  matematico.  Si  può  dire 
che,  in  qualche  modo,  il  Varisco  non  abbandoni  mai  l'ambi- 
zione di  proporre  solo  tesi  scientificamente  fondate  -  se,  per 
scientifico,  s'intende  ciò  che  è  assodato  -  e  per  questo  i  passi 
compiuti  via  via  saranno  sempre  cauti  e  controllati,  e  all'enun- 
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ciazione  apodittica  di  tesi  si  preferirà,  spesso,  la  proposta 
dubitativa  di  ipotesi.  L'unità  del  sapere  continuerà  ad  essere 
lo  scopo  della  filosofia:  ma  i  mezzi  per  conseguirla  appa- 
riranno, al  Varisco,  diversi  da  quelli,  di  stampo  ancora  posi- 
tivistico, che  gli  si  offrivano  al  principio  del  secolo  (prima  che 
si  sviluppasse  quella  che  l' Aliotta  chiamò  «  la  reazione 
ideahstica  contro  la  scienza  ») .  Dieci  anni  dopo  Scienza  e 
opinioni,  il  positivismo  del  Varisco  potrà  considerarsi  come 
una  dottrina  ormai  abbandonata. 

3.  I  MASSIMI  PROBLEMI.  —  Negli  anni  immediatamente 
successivi  a  Scienza  e  opinioni  il  Varisco  pubbhcò  tre  vo- 
lumi [Studi  di  filosofia  naturale,  1903;  Paralipomeni  alla 
conoscenza,  1905;  Dottrine  e  fatti,  1905)  e  alcuni  opuscoli. 
Già  negh  Studi,  all'interno  della  stessa  ricerca  sulla  natura, 
compare  una  esigenza  che  può  dirsi  metafisica  :  nella  misura, 
infatti,  in  cui  formi  o  discuta  «  concezioni  largamente  com- 
prensive »,  lo  stesso  scienziato  «  lavora  propriamente,  non 
come  scienziato,  ma  come  filosofo»  (p.  7).  Anzi,  nella  Intro- 
duzione alla  Filosofia  naturale  (1903),  si  dice  esplicitamente 
che  «  la  sistemazione  dell'esperienza  che  porta  all'unità  della 
scienza  si  chiama  metafisica  ». 

Quando,  dopo  cinque  anni  di  silenzio,  /  massimi  problemi  Dalia  scienza 
offriranno  la  prima  esposizione  sistematica  della  filosofia  '^"'^  metafisica. 
del  Varisco,  questo  sUttamento  di  termini,  da  «  scienza  »  a 
«  metafisica  »,  rivelerà  tutti  i  suoi  sottofondi.  L'imita  della 
scienza  che  ora  il  Varisco  cerca  non  è  una  unità  meramente 
pensata,  ma  è  una  realtà  metafisica:  l'unità  stessa  dell'essere 
che  pervade  il  mondo,  e  che  la  scienza,  come  scienza  di  con- 
creti sempre  particolari,  non  può  indagare.  «  L'unità  del- 
l'essere: l'esistenza  di  un  universale,  di  un  eterno,  di  un 
divino  che  penetra  le  cose,  non  sono  più  da  mettere  in  conte- 
stazione ».  Cosi  concludono  /  massimi  problemi  (p.  227)  ; 
che  tutti  si  riducono,  dunque,  a  questo  problema  ultimo: 
il  problema  di  quella  unità  dell'essere  che  è  il  divino  e  che 
è  anche,  per  dir  cosi,  l'unità  della  scienza  ipostatizzata. 
Questo  problema  è  «  massimo  »,  evidentemente,  non  in  senso 
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quantitativo  bensì  qualitativo:  un  massimo  a  cui  non  si 
presume  di  arrivare  sommando  insieme  il  sapere  delle  scienze 
particolari,  ma  solo  con  una  forma  diversa  di  sapere. 
Dall'unità  del  L'uuità  dell'essere  è,  quindi,  la  nuova  forma  che  assume 
"^■'*^»'^"'""*  il  problema  -  di  origine  positivistica,  ma  di  esito  antipositi- 
vistico  -  della  unità  del  sapere  ;  e  per  questo  /  massimi  pro- 
blemi, pur  essendo,  nel  loro  significato  ultimo,  un'opera  di 
metafisica,  si  presentano  ancora,  almeno  per  tre  quarti,  come 
un'opera  di  gnoseologia.  Le  parti  in  cui  la  ricerca  si  divide 
hanno  infatti  per  titolo  :  La  scienza  del  vero  ;  La  sensazione  ; 
Ricordo,  sentimento,  azione;  La  cognizione;  I  valori;  Realtà 
e  ragione;  L'essere.  Il  fatto  è  che  la  gnoseologia  stessa  si  è 
rivelata   come   una   scienza   metafisica. 

Per  svolgere  il  suo  tema,  il  Varisco  deve  giustificare  la 
possibihtà  di  un  sapere  che,  muovendo  dal  sapere  positivo, 
tuttavia  lo  oltrepassi.  E  lo  fa  criticando  la  critica  kantiana, 
che  contesta  al  sapere  la  possibilità  di  oltrepassare  l'espe- 
rienza. Se  questa  critica  fosse  fondata,  distruggerebbe  sé 
stessa,  pretendendo  di  indicare  i  limiti  del  sapere.  Invero 
«  il  nostro  potere  conoscitivo,  se  avesse  dei  hmiti  non  li  po- 
trebbe conoscere  »  (7  massimi  problemi,  p.  27).  L'agnosti- 
cismo kantiano  è  dunque  contraddittorio.  Se  noi  fossimo 
davvero  chiusi  nel  conoscere  empirico,  avremmo,  con  ciò, 
già  risolto  i  massimi  problemi,  sapendo  che  nulla  può  darsi 
per  noi  al  di  là.  Se,  invece,  abbiamo  dei  dubbi,  è  perchè 
«  il  sapere  positivo  contiene  una  scala,  salendo  la  quale  ci 
riuscirà  di  superarlo  »  {ivi) .  In  entrambi  i  casi  «  il  sapere 
positivo  contiene,  senza  dubbio,  la  soluzione  dei  massimi 
problemi;  non  rimane  che  da  cercarvela.  Ma  il  cercarvela 
non  può  consistere  neU'estendere  e  sistemare,  connettere 
in  sé  stesso,  il  sapere  positivo.  Perché  questo,  sia  pure  esteso, 
sistemato  e  connesso  quanto  si  voglia,  é  sempre  della  stessa 
natura;  concerne  l'esperienza,  non  le  origini  o  i  destini  deUe 
cose  e  di  noi.  Il  sapere  positivo,  perchè  ci  conduca  dove  ci 
proponiamo  di  arrivare,  non  dobbiamo  contentarci  di  averlo: 
dobbiamo  rendercene  un  conto  riflesso;  costruirne  la  teoria» 
(p.  18). 
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La  filosofia  è,  dunque,  una  riflessione  di  secondo  grado  Riflessione  di 
sul  sapere  positivo.  E,  anche  se  il  sapere  positivo  su  cui  ri-  ^^'^°^°  srado. 
flette  fosse  quello  di  un  selvaggio,  fatto  di  sole  cognizioni 
comuni,  la  filosofia  sarebbe  egualmente  possibile,  perchè 
non  si  tratta  di  indagare  l'oggetto  del  sapere,  bensì  di  fare 
oggetto  dell'indagine  il  sapere  stesso  :  «  Riflettere,  non  sul- 
l'oggetto della  cognizione  per  saperne  di  piìi,  ma  sulla  co- 
gnizione come  tale  per  divenire  chiaramente  consapevole 
dei  suoi  presupposti,  delle  sue  implicazioni:  ecco  lo  scopo. 
Che,  certo,  è  conseguibile,  benché  forse  non  così  facilmente. 
Conseguito  che  fosse,  la  soluzione  dei  massimi  problemi 
sarebbe  ottenuta»  (p.  20).  In  questo  modo  il  Varisco  risolve 
la  difficoltà,  che  il  positivismo  suscitava,  circa  la  possibilità 
stessa  della  filosofia.  Ma  a  ciò  egli  sente  il  bisogno  di  aggiun- 
gere che,  senza  un  adatto  atteggiamento  interiore  «  ex  veri- 
tate  »,  la  filosofia  rimane  un  hbro  chiuso  :  «  perchè  la  verità 
suprema  della  filosofia  è  una  verità  essenzialmente  pratica. 
Non  la  conosce  chi  non  l'ama  sul  serio  e  con  tutte  le  forze  » 
(p.  26).  Il  conoscere,  è,  infatti,  essenzialmente  attività,  non 
un  oggetto  che  possiamo  rappresentarci  velut  pictura  in  tabula  ; 
sicché  la  comprensione  del  conoscere  impUca  una  partecipa- 
zione che  potremmo  chiamare  «  esistenziale  ».  Questo  motivo 
potenzialmente  esistenziale  non  si  presenta  nel  Varisco,  per 
ragioni  storiche,  in  primo  piano,  ma  comparirà  nei  suoi 
scolari,  e,  in  ogni  caso,  distingue  già  la  filosofia  del  Varisco 
da  un  semplice  intellettuaHsmo. 

4.   I  CENTRI  DI  COSCIENZA.  —  La  giustificazioue  delle  tesi    /  soggetti  attivi. 

fin  qui  enunciate  si  trova  nella  gnoseologia  del  Varisco. 
«  La  coscienza  percettiva  e  la  coscienza  sentimento  non  sono 
separabih  (...•)•  Queste  due  forme  di  coscienza  non  sono, 
appunto,  che  due  forme,  due  facce  di  una  medesima  realtà. 
L'elemento  che  le  connette,  la  realtà  profonda  che  in  entrambe 
si  manifesta,  è  l'azione  »  (p.  71).  Quindi  «  non  c'è  un  soggetto 
che  non  faccia.  Il  primo  e  piìi  sicuro  indizio  dell'esistenza  di 
un  soggetto  è  dato  dal  suo  fare  »  {ivi) .  L'unità  dei  sentiti, 
che   caratterizza  la   coscienza,   risulta   da   codesta   attività, 
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Le  unità  auto- 
coscienti. 


che  non  è  «teoretica  esclusivamente»  (p.  75),  ma  deve, 
«  precisamente  in  virtù  della  sua  fattività,  allargarsi  a  inclu- 
dere dei  sentiti»  (p.  75).  «Il  soggetto  è  dunque  principal- 
mente un  centro  di  attività  consapevole  »  (p.  jy),  e  ciò  lo 
costituisce  in  una  realtà  autonoma  (non  piiì  dipendente  da 
quella  degli  atomi  materiali,  come  in  Scienza  e  opinioni)  : 
il  monadologismo  varischiano  è  costituito. 

Quando  un  soggetto,  oltre  ad  essere  «  unità  di  coscienza  », 
è  anche  consapevole  di  esserlo,  si  ha  V autocoscienza  :  «  coscienza 
dell'unità,  che  si  sovrappone  all'unità»  (p.  103).  Allora 
abbiamo  1'  «  io  »,  cosciente  solo  in  riferimento  alle  cognizioni, 
senza  tuttavia  essere  «  un  nuovo  contenuto  »  di  cognizione. 
L'io,  tuttavia,  non  è  che  un  esempio  particolarmente  svilup- 
pato di  «  centro  di  spontaneità  »,  cioè  di  «  distinto  relativa- 
mente indipendente,  il  cui  variare  non  è  riferibile  per  intero 
a  un  altro  variare»  (p.  199).  Codesti  centri  sono  infiniti  di 
numero,  e  ciascuno  è  autonomo  :  «  Un  variare  che  non  sia 
determinato  in  tutto  da  relazioni  logiche  né  da  connessioni 
causaH,  non  avrebbe  ragione  di  essere,  se  non  l'avesse  nel 
suo  valore  intrinseco.  Il  fare  presupporre  il  sentimento,  sia 
pur  debolissimo,  nel  quale  il  centro  dell'azione  vive  il  valore 
dell'azione.  E  il  sentimento  presuppone  l'unità  di  coscienza, 
per  quanto  povera  di  contenuto.  I  centri  di  spontaneità 
devono  essere  centri  d'unità  di  coscienza  elementari,  ma 
paragonabiH  a  soggetti»  (p.  200).  Cioè:  l'intera  realtà,  in 
quanto  sede  di  un  variare  -  ossia  di  accadimenti  reah  (di- 
versi dalle  semplici  conseguenze  logiche)  -  si  fonda  su  prin- 
cipii  che  possiamo  intendere  solo  per  analogia  con  il  soggetto 
cosciente,  e  quindi  indicare  con  il  nome  leibniziano  di  «  mo- 
nadi ».  Il  presentarsi  oggettivo  del  mondo  al  conoscere  ri- 
sulta da.]!' interferire  di  una  infinità  di  tali  monadi,  spon- 
taneamente attive. 

Come  si  dimostra,  tuttavia,  che  l'accadimento  può  pen- 
re  senza  spon-  garsi  comc  reale  solo  se  si  presuppongono  centri  di  sponta- 
neità? L'argomentare  del  Varisco  risente  delle  teorie  del 
contingentismo  francese  e,  in  particolare,  di  Mentite  e  réalité 
del  Meyerson.  Il  susseguente,  egli  osserva,  non  può  ridursi 
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in  tutto  e  per  tutto  all'antecedente:  altrimenti  non  se  ne 
distinguerebbe.  Quindi,  «  oltre  aUe  variazioni  che  sono  de- 
terminate per  ragioni  logiche  da  altre  variazioni,  bisogna 
che  se  ne  diano  di  quelle  che  non  sono  determinate  da  altro 
in  modo  alcuno:  che  mancano,  cioè,  di  una  ragione  logica  in 
altre:  variazioni  assolutamente  iniziali»  (pp.  180-181).  «Se 
tutte  le  variazioni  fossero  conseguenze  d'altre  variazioni, 
non  ci  sarebbero  successioni,  perchè  la  logica  è  fuori  del 
tempo  ;  e,  quindi,  non  ci  sarebbe  nemmeno  un  variare,  perchè 
un  variare  senza  tempo  è  un  controsenso  »  (p.  182).  «  Se  non 
ci  fossero  centri  con  la  loro  spontaneità,  ossia  con  la  loro 
accidentale  variabilità,  non  ci  sarebbero  concreti,  non  avrebbe 
luogo  un  accadere.  Non  resterebbe  che  il  nudo  sistema  dei 
pensabih,  connessi  logicamente»   (p.   198). 

Il  variare  dei  centri  non  è,  tuttavia,  slegato.  Anzi  -  in  Correlazione  tra 
contrasto,  questa  volta,  con  l'armonia  prestabihta  leibni-  ^  '^^"'''*- 
ziana  -  il  Varisco  ammette,  non  solo  una  rispondenza,  ma 
anche  un'interferenza  reciproca,  sebbene  mai  una  determi- 
nazione completa,  di  un  centro  da  parte  dell'altro.  E  questo 
interferire  reciproco,  regolato  da  leggi,  è  l'unità  stessa  del- 
l'universo. «  All'unità,  si  deve  la  necessità  logica  da  cui  l'uni- 
verso è  dominato;  alla  molteplicità  si  devono:  la  distinzione 
delle  singole  unità  di  coscienza,  la  spontaneità,  la  finalità  » 
(p.  226)  (poiché  «  lo  spontaneo  fare  delle  monadi  è  sempre 
finale  »:  p.  210). 

Distinguendo,  così,  il  «  fattore  logico  »  dell'unità  dal  fat-  Fattore  logico  e 
tore  «  alogico  »  (che  non  significa,  tuttavia,  irrazionale)  "^°è^'^°- 
dello  spontaneo  variare,  il  Varisco  può  ammettere  che  vi  sia 
una  ragione  identica,  numericamente  una  e  la  medesima  in 
tutte  le  persone  e  nel  mondo  intero,  ma  anche,  al  tempo 
stesso,  una  pluraHtà  di  persone  reah,  che  il  Varisco  difende 
contro  ogni  ideahsmo  monistico.  Il  richiamo  a  Leibniz  è 
espHcito  :  il  «  fattore  logico  »  corrisponde  al  mondo  possi- 
bile, pensato  da  tutta  l'eternità  della  mente  divina;  1'  «alo- 
gico »  corrisponde  alla  monadizzazione  di  questo  mondo 
possibile  in  infiniti  punti  di  vista  (parzialmente  oscuri  e 
confusi)   e,   quindi,   alla  sua  realizzazione.   Non  solo,   però, 

17.   -  Lamanna.  storia  della  filosofia.  VII. 
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la  monade  varischiana  non  è  chiusa,  e  interferisce  realmente 
con  le  altre,  ma  la  sua  spontaneità  è  più  radicale  di  quella 
della  monade  leibniziana,  perchè  non  si  riduce  allo  sviluppo 
predeterminato  di  un  autòmaton  spirituale.  Il  corso  degli 
eventi  non  è,  quindi,  determinato  una  volta  per  tutte:  il 
Varisco  abbandona  ormai  il  suo  originario  determinismo. 

Dio  è  anche  5.  TEISMO  o  PANTEISMO?  —  Il  problema  ultimo  si  con- 
trascendenie?  figura,  ora,  nei  suoi  termini  precisi:  l'unità  immanente  nel- 
l'universo -  che  abbiam  visto  essere  un  principio  reale  - 
è  reale  solo  in  questa  sua  funzione,  o  sussiste  anche  come 
trascendente,  per  conto  suo  ?  E,  quanto  ai  centri  personali 
che  si  formano  in  seno  a  quell'unità,  sono  essi  transitori, 
o  fruiscono  di  una  propria  indistruttibilità? 

Le  considerazioni  fin  qui  svolte  non  autorizzano  ad  assu- 
mere senz'altro  come  vera  la  seconda  alternativa  (che  corri- 
sponde alla  dottrina  cristiana  di  un  Dio  personale  e  dell'im- 
mortalità dell'anima).  /  massimi  problemi  si  Umitano,  quindi, 
a  indicare  quale  sarebbe  la  condizione  per  accogliere  una 
tale  dottrina.  «  La  permanenza  dei  valori  »  è  impensabile 
«  se  le  sole  determinazioni  dell'essere  sono  i  concreti,  se  il 
valore  potenziale  dell'essere  diviene  attuale  soltanto  nelle 
singole  persone,  le  quah,  allora,  essendo  soggetti  ai  vincoli 
(esterni  a  ciascuna)  d'una  causalità  necessaria,  e  quindi 
La  permanenza  afìnale,  non  possouo  essere  che  transitorie»  (p.  225).  «Per 
dei  valori  esige  salvare  la  permanenza  dei  valori  conviene  ammettere  che  la 

il  teismo.  _  '■ 

necessità  causale  si  subordini  a  una  finalità  intenzionale  (....). 
Nel  qual  caso  il  concetto  di  '  essere  '  si  trasforma  in  quello, 
tradizionale,  di  Dio»  (ivi). 

Anche  Conosci  te  stesso,  pubblicato  due  anni  dopo,  pur 
non  riprendendo  nei  particolari  la  teoria  dei  valori  esposta 
nei  Massimi  problemi,  torna  sulle  medesime  conclusioni. 
La  finahtà  propria  dei  centri  attivi,  dice,  non  implica  che 
abbia  un  fine  anche  l'universo  intero,  talché  «  sia  lecito  ar- 
guirne la  personaUtà  dell'Essere.  L'ipotesi  panteistica  non 
è  inconcihabile  con  quella  finalità»  (p.  255).  Tuttavia  il 
Varisco  apre  uno  spiragho  verso  l'ipotesi  teistica,  ribadendo 
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l'esigenza  che  i  valori  permangano  :  «  Il  panteismo  non  esclude 
i  valori;  ma,  escludendo  l'universalità  del  valore,  ossia  la 
finalità  dell'accadere  complessivo,  esclude  la  possibilità  che 
i  valori  sviluppati  si  perpetuino,  sotto  qualunque  forma. 
Chi  dimostrasse  che  l'universalità  e  la  perpetuità  sono  es- 
senziaH  al  valore,  avrebbe  confutato  il  panteismo.  Il  quale, 
forse,  non  è  confutabile  in  altro  modo»  (p.  256).  Insomma, 
«  gh  elementi  accertati  non  bastano  a  giustificare  una  scelta 
tra  quelle  due  ipotesi  »  (p.  260)  ;  ma  il  Varisco  ritiene  di  aver 
posto,   almeno,  il  problema  nei  suoi  termini  precisi. 

La  ragione  per  cui,  a  breve  distanza  dal  suo  testo  fonda-   //  soggetto  uma- 
mentale,  il  Varisco  stampò  questo  nuovo  hbro  dal  titolo  molto  "°  "  apre  la 

'  ^      ^  conoscenza   del- 

caratteristico.  Conosci  te  stesso,  è  chiara:  occorreva  appro-  l'Essere. 
fondire  la  conoscenza  del  soggetto  umano  perchè  questo, 
megho  di  qualsiasi  altro  dato  d'esperienza,  ci  apre  la  via  a 
comprendere  la  struttura  dell'essere.  Reciprocamente,  capire 
la  struttura  dell'essere  serve  a  difendere  l'ammissione  di 
reaH  soggetti  plurimi,  contro  la  riduzione  dell'  «  io  empirico  » 
ad  astrazione,  operata  soprattutto  dal  Gentile.  Riflettere 
sull'attività  del  soggetto  umano  non  significa  -  è  chiaro  da 
quanto  si  è  detto  fin  qui  -  fare  della  psicologia:  significa 
gettare  il  solo  ponte  possibile  tra  l'esperienza  e  la  meta- 
fisica. «  In  sostanza,  la  metafisica  si  costruisce  con  l'appro- 
fondire la  cognizione  che  abbiamo  di  noi  stessi:  ha  per  pre- 
supposto l'autocoscienza,  quantunque  non  un'autocoscienza 
(che  non  sarebbe  tale)  incapace  di  sviluppo.  Conosci  te  stesso. 
È  il  punto  di  partenza,  e  deve  essere  il  punto  d'arrivo  »  (p.  33). 

6.  L'unità  dell'universo.  —  L'anahsi  di  Conosci  te  L'unità  primi- 
stesso  sviluppa,  nel  soggetto,  una  distinzione  fondamentale  JjJ^^^  ""^^'^  "'^ 
tra  l'unità  primitiva  -  che  rimane  subconscia  (p.  38)  e  «  non 
è  un  particolare  distinto  né  distinguibile  nel  campo  del- 
l'esperienza »,  ma  è  «  l'unità  dell'esperienza  »  medesima 
(P-  56)  -  e  «  Vio  secondano,  formatosi  attorno  al  primitivo  », 
conoscente  e  conoscibile  insieme  {ivi).  Tale  distinzione  per- 
mette di  giustificare  la  possibilità  di  una  riflessione,  che  non 
esaurisce  mai  «  gli  elementi  dell'io  complesso  »  (p.   57) ,  ma 
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che  permette  di  arrivare  «  all'unità  primitiva  »,  non  come 
a  qualcosa  di  esterno,  bensì  come  all'  «  anima  della  riflessione 
medesima  »  (ivi).  L'  «  unità  primitiva  »  è  propria  di  ciascuno, 
e  non  può  pensarsene  un  inizio  o  una  fine,  perchè  «  la  storia 
dell'unità  presuppone  l'unità  di  cui  è  storia»  (p.  44).  Tut- 
tavia non  è  isolata  dalle  altre  unità  primitive,  bensì  connessa 
in  un  tutto.  Il  Varisco  è  particolarmente  attento  nell'evitare 
ogni  ammissione  che  rischi  di  far  precipitare  la  sua  dottrina 
nel  sohpsismo  (da  cui,  invece,  ritiene  che  non  possa  coeren- 
temente difendersi  l'idealismo  assoluto) .  «  Il  mondo  feno- 
menico -  egli  dice  -  è  fondamentalmente  uno  solo  per  tutti, 
malgrado  le  diversità,  relativamente  secondarie,  che  passano 
tra  il  mondo  fenomenico  dell'uno  e  quello  dell'altro  »  (p.  81). 
L'esperienza  è  «  reale  nel  vero  senso  della  parola  »  solo  in 
quanto  «  totalità  dell'esperienza,  o  unità  subconscia,  nella 
quale  fatto  e  cognizione  sono  inseparabih  »  (p.  102)  ;  ma, 
rispetto  alla  cognizione  consapevole,  fatto  e  cognizione  si 
esteriorizzano.  Si  esteriorizzano,  non  già  assolutamente 
(che,  allora,  la  cognizione  sarebbe  impossibile),  ma  relati- 
vamente, dato  che  i  fatti  si  riferiscono  anche  ad  altri  soggetti. 
«L'esteriorità  è  da  riferire  alla  moltephcità  dei  soggetti  (....). 
E  la  non  assolutezza  dell'esteriorità  è  da  riferire  a  che  ciascun 
soggetto  come  subconscio,  ciascuna  unità  primitiva,  implica 
ciascuno  degh  altri  soggetti,  delle  altre  unità  primitive: 
imphca  l'universo»  (p.  103).  Il  soggetto  è,  dunque,  rivela- 
tore dell'essere,  per  questa  ragione  ultima  :  che  «  realtà  e  pen- 
siero coincidono  neU'  essere  come  coincidono  nel  soggetto  » 
(p.  127).  «Dunque:  l'essere  non  è  soltanto  l'unità  della  to- 
tahtà;  è  anche  l'unità  di  ciascun  soggetto:  ciò  che  fa  di 
ciascun  soggetto  un  soggetto.  Un  soggetto  è  tale  in  quanto 
imphca  gli  altri  o  in  quanto  implica  l'essere  »  (p.  128). 

Questa  considerazione  è  ciò  che  fonda,  in  Varisco,  l'iden- 
tità tra  l'unità  dell'essere  e  l'unità  del  soggetto,  nonché 
dei  soggetti,  che  si  implicano  a  vicenda  :  «  I  soggetti,  benché 
molti,  anzi,  perchè  molti,  costituiscono  una  miità:  l'unità 
dell'essere.  Ciascun  soggetto  esiste  ed  è  tutto  quello  che  è 
in  quanto  è  un  elemento  dell'unità,  in  quanto  è  una  deter- 


orizzonte  dei 
soggetti. 
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minazione  dell'essere  »  {ivi) .  Per  questo  ciascun  soggetto 
può  pensare  universalmente,  pur  nella  sua  distinzione  esi- 
stenziale (che  non  significa  estemità  assoluta)  rispetto  agli 
altri.  Questo  è  ciò  che  il  Varisco  intende  quando  dice  che 
«l'universo  è  un  sistema»  (p.  131).  Le  varie  spontaneità  si 
implicano  reciprocamente  (p.  183),  perchè  «l'esserci  di  una 
è  impossibile,  contraddittorio,  senza  l'esserci  di  tutte  le  altre  >> 
(p.  184).  «  Come  determinazioni  dell'essere,  il  quale  non  esiste 
che  in  esse  determinazioni,  le  singole  coscienze  si  distinguono 
in  quanto  coscienze,  s'accordano  quanto  al  contenuto; 
ciascuna  è  un  variare  per  conto  suo,  e  insieme,  per  la  stessa 
ragione,  il  variare  di  ciascuna  si  compie,  ciascuna  si  svolge 
o  si  inviluppa,  secondo  le  medesime  leggi  universah  »  (p.  188). 

L'assoluto,  pertanto,  viene  a  coincidere  con  l'universo.  L'Essere  come 
«  Nell'unità  della  sua  forma,  che  imphca  la  necessità,  ma, 
insieme,  neUa  moltepHcità  deUa  sua  materia  e  delle  sue  forme 
secondarie  :  moltepHcità  che  impHca  la  accidentahtà  ».  L'  «  es- 
sere indeterminatissimo  »,  di  cui  il  Varisco  parla  richiaman- 
dosi al  Rosmini  (p.  204,  n.  i)  è,  per  un  verso,  l'orizzonte 
in  cui  ogni  soggetto  «  pensa  impHcitamente  l'universo  »  {ivi)  ; 
ma  «  non  è  qualcosa  che  sussista  indipendentemente  dai  fe- 
nomeni e  da  quelle  loro  unità  secondarie  che  sono  i  soggetti  » 
(p.  205).  Ciò  spiega,  più  esaurientemente  di  quanto  non  fa- 
cessero /  fnassimi  problemi,  perchè  il  Varisco  non  si  senta 
in  grado,  in  questa  fase  del  suo  pensiero,  di  giustificare  la 
trascendenza  dell'assoluto  a  cui,  pure,  l'esigenza  del  per- 
manere dei  valori  lo  porterebbe  a  credere. 

7.  Il  soggetto  dei  soggetti.  —  Dopo  Conosci  te  stesso  11  soggetto  di- 
il  Varisco  lavorò  per  altri  vent'anni  al  suo  problema  fonda-  ^^^°- 
mentale,  che  rimase  il  problema  del  principio  unitario,  il 
problema  di  Dio.  Qualche  altro  cauto  passo  è  mosso  verso 
il  riconoscimento  della  trascendenza  divina,  e  porta,  da 
ultimo,  a  una  concezione  che  al  Varisco  appare  concihabile 
con  una  religione  positiva  quale  il  cristianesimo.  Nelle  Linee 
di  filosofia  critica,  del  1925  (un  hbretto  di  introduzione  teo- 
rico-storica  alla   filosofia,    esposto   in   forma   piana   e   collo- 
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quiale,  e  che  fu  raccolto  per  iscritto  dal  Castelli)  la  parte 
conclusiva,  più  interessante,  verte  appunto  su  Dio,  e  pro- 
spetta la  necessità  di  risalire  a  Dio  muovendo  dal  problema 
della  subcoscienza.  Il  soggetto  è  fatto  in  gran  parte  di  sub- 
coscienza: basti  pensare  ai  ricordi  che  tornano  di  quando  in 
quando,  e  in  minima  parte,  alla  mente.  E  ciò  suscita  il  pro- 
blema: come  può  il  non  conscio  (o  non  più  conscio)  divenire 
conscio  ? 

La  subcoscienza  rende  evidente  che  il  soggetto  che  cono- 
sciamo è  finito,  cioè  che  ha  qualcosa,  per  qualche  aspetto, 
fuori  di  sé.  Ma,  d'altro  canto,  «  una  realtà  non  riducentesi 
a  pensiero  pensato  è  un  controsenso  »  (p.  153).  «  Per  superare 
le  difficoltà  rilevate,  non  c'è  che  un  modo:  riconoscerle 
relative  soltanto  al  singolo;  ammettendo,  al  di  sopra  d'ogni 
singolo,  il  soggetto  universale  ».  Il  pensiero  di  questo  sog- 
getto universale  dovrà  essere:  «in  primo  luogo,  tutto  consa- 
pevole; in  secondo  luogo,  creatore  d'ogni  realtà»  (p.  154). 
Allora  si  potrà  capire  che,  ciò  che  è  subconscio  nel  singolo 
sussiste  tuttavia  come  pienamente  conscio  nel  soggetto 
universale,  e  che  la  realtà,  irriducibile  al  pensiero  del  singolo, 
consiste  tuttavia  in  un  «  pensiero  del  soggetto  universale  » 
{ivi) . 

La  creazione.  Quella    chc    generalmente    si    dice    «  creazione  »    si    può, 

allora,  concepire  così:  il  soggetto  universale  fa,  di  certi  suoi 
pensieri,  un  «gruppo  connesso»  (p.  156),  e  li  dota  di  una 
coscienza  e  di  una  iniziativa  autonome,  di  cui  neppure  il 
soggetto  universale  conosce  in  anticipo  gli  sviluppi  (p.  157). 
Ciò  peraltro  non  limita  il  soggetto  universale,  se  non  nella 
misura  in  cui  lui  stesso  vtwle  questo  «  indeterminismo  » 
(p.  158),  mantenuto  all'interno  di  un  controllo  costante  e 
consapevole. 

//  teismo.  Il  Varisco  formula,  così,  un  «  teismo  »  (p.  158)  in  cui  Dio 

è,  in  certo  modo,  esterno  ai  singoh,  ma  non  viceversa:  perchè 
«  il  soggetto  singolo,  essendo,  anche  in  ordine  alla  propria 
iniziativa,  interno  al  soggetto  universale,  nella  coscienza 
del  singolo  non  ci  può  essere  nulla  che  non  sia,  ipso  facto, 
anche    nella    coscienza    del   soggetto    universale»    (p.    157). 
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È  quello  che  il  volume  Dall'uomo  a  Dio,  chiamerà  «  imma- 
nentismo relativo  »,  o  (identicamente)  «  trascendentahsmo 
relativo  »,  in  contrapposto  a  trascendentahsmo  e  immanen- 
tismo «  assoluti  »  (p.  92)  :  non  senza  citare  San  Paolo,  negU 
Atti  degli  Apostoli,  secondo  cui  «  gli  uomini  (in  generale,  i 
soggetti)  vivono,  si  muovono  ed  esistono  in  Dio  »  {Dall'uomo 
a  Dio,  p.  91). 

Frattanto  il  Varisco  aveva  pubblicato  in  «  Logos  »  (1929,  i) 
un  articolo  su  La  prova  ontologica,  affermando  che  l'argo- 
mento di  Anselmo  non  compie  un  salto  ingiustificato  dal- 
l'ordine del  pensiero  a  quello  dell'esistenza,  perchè,  quando 
si  pensa  un  oggetto,  non  lo  si  pensa  isolatamente,  ma  sempre 
in  un  sistema  di  relazioni  ;  quindi,  quando  si  pensa  «  id  quo 
maius  cogitari  nequit  »,  si  pensa  qualcosa  che  effettiva- 
mente non  si  trova  nella  sola  mente  umana.  Ma  significa 
anche,  ciò,  che  questo  essere  sia  «  tutt'uno  col  Dio  del  cri- 
stianesimo ?  »  Cosi  si  chiede  Dall'uomo  a  Dio  (p  15)  ;  e  ri- 
sponde: si  tratta,  senza  dubbio  d'un  pensiero  (anzi  di  un 
pensare),  senza,  però,  che  se  ne  possa  concludere  nulla  «ri- 
spetto ad  altri  attributi  »,  pur  necessari  al  concetto  cristiano 
di  Dio. 

Dall'uomo  a  Dio  rappresenta,  per  certi  aspetti,  un  per-  Difficoltà. 
fezionamento  del  monadologismo  varischiano,  ma  non  toglie 
tutte  le  difficoltà.  Non  soddisfa  l'esigenza,  sentita  dal  Varisco 
fin  dal  periodo  positivistico,  di  ascendere  al  concetto  di  Dio 
attraverso  una  riflessione  ben  fondata,  compatibile  con 
quella  della  religione  positiva.  E,  questo,  perchè  il  Dio  di 
Varisco  è  pur  sempre  un  concetto  gnoseologico-metafisico. 
Pili  che  di  quel  rapporto  lo-Tu,  in  cui  l'uomo  rehgioso  si 
sente  rispetto  a  Dio,  si  tratta,  insomma,  del  rapporto  tra 
una  monade  infinita,  -  leibnizianamente  priva  di  rappresen- 
tazioni oscure  e  confuse,  e,  quindi,  di  materia  -  e  le  innu- 
merevoh  monadi  finite,  che  essa  costituisce  in  sé,  come 
espressione  (non  già  parziale,  ma  prospettica)  di  particolari 
punti  di  vista.  «  Tutto  ciò  che  l'uomo  presentemente  pensa 
è,  in  ogni  caso,  pensiero  divino  presente:  l'uomo  non  è  stac- 
cabile dalla  coscienza  divina  di  cui  è  una  formazione  »  (p.  166). 
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«  L'uomo  è  tutto  immanente  in  Dio,  invece  Dio  non  è  tutto 
immanente  in  alcun  uomo;  essendoci  necessariamente  nel 
pensiero  divino  qualcosa  che  nessun  singolo,  né  tutta  insieme 
la  moltitudine  dei  singoli,  pensa  con  determinazione»  {ivi). 
Del  resto,  nonostante  gli  sforzi  meritori  della  figlia  Giulia, 
e  poi,  dopo  la  sua  morte  (1934),  di  Enrico  Castelli  coadiuvato 
dal  nipote  del  Varisco,  Giulio  Alliney,  per  riordinare  i  ma- 
noscritti inediti  «  seguendo  alcune  sommarie  indicazioni 
rinvenute  in  un  libro  di  appunti»  (p.  i).  Dall'uomo  a  Dio 
risente  della  mancanza  di  una  revisione  definitiva  da  parte 
dell'autore,  e  le  sue  conclusioni  rimangono,  in  parte,  sospese 
(cfr,  p.  281). 

Interesse    pra-         8.   Il  VALORE.  —  La  filosofia  del  Varisco,  pur  nel  suo 
'^'^^-  mai  abbandonato  teoreticismo  -  cioè  nel  suo  intendere  il 

problema  della  realtà  essenzialmente  come  un  problema  di 
teoria  della  conoscenza  -  è  assai  sensibile  al  problema  morale, 
quando  questo  sia  inteso  nel  suo  senso  piìi  universale  e  pro- 
fondo. Il  pensiero  infatti,  che  della  realtà  è  il  fondamento, 
consiste  essenzialmente  in  un'attività,  in  un  fare  (sia  pure 
non  riducibile  al  fare  poetico  di  chi  plasma  una  materia 
preesistente)  ;  e  il  bene  consiste  neU'espandersi  di  questa 
attività,  protesa  su  tutto  l'universo.  La  sezione  introduttiva 
del  capitolo  su  «  I  valori  »,  nei  Massimi  problemi,  affermava 
appunto  :  «  Il  soggetto,  per  sua  natura,  ossia  in  virtù  di  quella 
legge  a  cui  deve  l'essere,  tende  insieme  a  intensificare  sé  stesso 
e  ad  espandersi,  ad  includere  in  sé  l'universo:  la  soddisfa- 
zione o  l'insoddisfazione  di  queste  due  tendenze  (che,  in 
sostanza,  ne  fanno  una  sola)  sono  essenzialmente,  per  il 
soggetto,  un  bene  o  un  male»  (p.  107).  Questo  espandersi 
mostra  il  suo  vero  valore  solo  quando  non  riguardi  «  l'ani- 
male associato  all'io  »,  bensì  l'io  medesimo  (p.  138)  ;  e  «  io 
vuol  dire  autocoscienza,  ossia  cognizione  »  (p.  139) . 
//  conoscere  è  Di  Conseguenza,  «  conoscere  o  non  conoscere,  o,  peggio, 
errare,  sono  un  bene  e,  rispettivamente,  un  male  (....):  do- 
\Temmo  anzi  dire,  il  bene,  il  male  »  {ivi).  Ma  questo,  aggiunge 
il  Varisco,  non  vuol  dire  che  bene  e  male  si  riducano  a  «  mo- 


identico  al  bene. 
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menti  di  coscienza  teoretica  »,  perchè  «  coscienza  teoretica, 
attività  e  sentimento  (....)  non  sono  tre  cose  (....),  sono  tre 
aspetti,  o  tre  forme,  d'mia  stessa  cosa»  (p.  138).  Ciò  implica 
una  particolare  unità  della  coscienza  in  senso  pratico  con  la 
coscienza  in  senso  teoretico,  in  virtù  di  un  «  originario  prin- 
cipio di  organizzazione  (universale  necessario)  (....)  indicato 
comunemente  col  termine  di  a  priori  »  e  che  «  si  riduce  al- 
l'essenziale connessione  della  coscienza  umana  con  la  divina  » 
{Dall'uomo  a  Dio,  p.  131).  In  questo  senso  il  Varisco  può 
affermare  che  «  la  coscienza,  una,  saldamente  organizzata, 
essendo  la  radice  dei  valori,  è  il  massimo  valore»  (p.  132). 
Questo  particolare  carattere  attivo,  e  non  soltanto  con- 
templativo, del  coscienziahsmo  varischiano  spiega  l'inte- 
resse del  Varisco  per  i  problemi  dello  stato:  di  uno  stato  che 
«  deve  essere  fortissimamente  organizzato  :  cosi  organizzato 
come  un  uomo  robusto,  intelligente  e  di  carattere  che  s'af- 
ferma, s'apre  una  via,  sviluppa  l'attività  propria  d'accordo 
con  gh  altri,  se  gli  riesce  »:  ma  anche,  se  non  gU  riesce,  contro 
«  chiunque  gli  impedisca  di  realizzare  il  suo  diritto,  che  è 
la  sua  forza,  ma  che  sta  un  poco  anche  nella  sua  forza  ». 
Questo  l'ideale  che  accomuna  gh  scritti  di  La  scuola  per  la 
vita  (1922)  con  i  Discorsi  politici  (1926),  da  cui  la  citazione 
è  tratta  (pp.  111-112).  Codesti  discorsi  cominciano  nel  1911, 
e  si  concludono  nel  1926  con  lo  scritto  introduttivo  su  L'idea 
dello  stato,  che  indica  «  la  vera  funzione  »  deUo  stato  nel  «  rea- 
lizzare la  prosperità,  così  del  popolo  in  quanto  moltitudine 
ordinata,  come  dello  stato,  cioè  ancora  del  popolo,  in  quanto 
unità  viva  e  spirituale  (....).  A  uno  stato  che  la  compia,  non 
si  può  domandare  altro  se  non  che  seguiti  a  compierla,  svi- 
luppandola. Uno  stato  che  non  la  compia  non  fa  che  disor- 
ganizzare sé  stesso  e  il  popolo»   (p.   37). 

9.  Neoclassicismo  filosofico.  —  In  una  età  di  ritorni 
romantici  in  filosofìa,  la  dottrina  del  Varisco  rappresentò 
un  esempio  di  filosofìa  «  neoclassica  »,  che  dal  romanticismo, 
tuttavia,  è  condizionata.  Condizionata  per  la  sua  imposta- 
zione, costituendosi  come  una  «  riflessione  di  secondo  grado  » 
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sull'attività  del  soggetto,  attraverso  la  quale  si  perviene  a 
una  conoscenza  dell'oggetto,  cioè  della  realtà  unitaria,  co- 
stituita dall'interferire  di  infiniti  centri  soggettivi.  E  condi- 
zionata nel   suo  esito:   perchè   tale   conoscenza  dell'oggetto 

-  a  differenza  che  nei  grandi  classici  della  filosofia  moderna, 
a  cui  il  Varisco  si  ispira  -  non  riesce  più  a  svilupparsi  in  una 
forma  schiUerianamente  «  ingenua  »,  ma  solo  in  una  forma 
«  sentimentale  ».  E,  infatti,  la  cautela  scientifica,  che,  pur 
trasformandosi,  rimane  il  canone  metodologico  del  Varisco, 
dà  luogo,  non  già  a  una  vera  e  propria  inibizione  speculativa 

-  perchè  il  Varisco  non  esita  a  proporre  un  suo  sistema  - 
ma,  certo,  a  una  speculazione  fatta  più  per  discutere  che  per 

Eredità  più  di  costruirc.  Ciò  che  il  Varisco  trasmise  a  una  parte  non  tra- 
stimoh  che  di  scurabile  della  filosofia  italiana  fu,  quindi,  un'eredità  fatta 

contenuti.  .  . 

più  di  stimoli  che  di  contenuti.  All'estero,  il  suo  pensiero 
ebbe  qualche  risonanza  in  Francia,  e  meglio  che  altrove  fu 
capito  in  Inghilterra,  grazie  all'attenzione  che  gli  dedicò 
A.  E.  Taylor.  In  effetti,  se  la  forma  mentis  del  Varisco  ha 
qualcosa  in  comune  con  quella  del  Bradley,  il  suo  monado- 
logismo  si  lascia  facilmente  avvicinare  a  quello  degli  idea- 
listi inglesi  non  monisti,  e  del  McTaggart  in  particolare. 
La  cosa  può  colpire,   considerando  che  il  Varisco  ha  fonti 

-  al  di  fuori  delle  italiane  (Rosmini)  -  soprattutto  tedesche 
e  francesi;  ma,  in  realtà,  si  spiega  facilmente:  l'idealismo 
inglese  non  monistico  e  l'idealismo  varischiano  risalgono 
a  una  stessa  radice  comune,  non  sempre  scoperta,  ma  assolu- 
tamente fondamentale:  il  pensiero  del  Lotze.  Di  qui  il  Varisco 
trasse,  oltre  che  i  materiali  più  importanti  della  sua  costru- 
zione coscienzialistica,  l'impulso  (di  origine  lontanamente 
leibniziana)  che  gU  permise  di  uscire  dalla  prospettiva  del 
positivismo:  il  riconoscere,  cioè,  alla  scienza  la  possibilità 
di  afferrare  l'intero  reale,  però  sotto  un  suo  aspetto  soltanto. 
Ciò  rende  inevitabile,  per  giustificare  l'oggetto  stesso  della 
scienza,  il  non  rimanere  chiusi  nella  sua  prospettiva  soltanto, 
bensì  l'uscirne,  pur  con  tutte  le  necessarie  cautele  metodo- 
logiche, verso  una  prospettiva  specificamente  filosofica. 


Capitolo  Trentacinquesimo 
L'ONTOLOGISMO  DI  PANTALEO  CARABELLESE 


I.  Il  problema.  —  La  formazione  di  Pantaleo  Cara- 
BELLESE  ben  corrisponde  aUa  difficoltà  di  collocare  il  suo 
pensiero  in  uno  sviluppo  organico  della  filosofia  italiana. 
Dopo  aver  frequentato  le  scuole  secondarie  presso  il  Semi- 
nario di  Molfetta  (dove  era  nato  nel  1877),  si  iscrisse  in 
Giurisprudenza  a  Napoli,  e  si  laureò  (1900)  con  una  tesi, 
poi  stampata,  dal  titolo  Sulla  vetta  ierocratica  del  Papato 
(1910),  che  rivela  abbastanza  scoperte  ambizioni  letterarie. 
Solo  nel  1905  si  laureò  in  filosofia  a  Roma,  dove  avvenne 
l'incontro  col  Varisco  sotto  il  segno  di  un  comune  interesse 
per  il  Rosmini.  La  teoria  della  percezione  intellettiva  in  A .  Ro- 
smini fu  l'argomento  della  tesi,  pubblicata  nel  1907,  e  re- 
censita dallo  stesso  Varisco  sulla  «  Rivista  di  filosofia  » 
del  1909. 

Anche  quando,  dopo  aver  insegnato  a  lungo  nelle  scuole 
secondarie,  il  CarabeUese  salì  in  cattedra  a  Palermo  (1923), 
forte  ormai  di  una  concezione  tutta  sua,  egli  rimase  devoto 
al  Varisco  come  al  massimo  rappresentante  di  un  ideahsmo 
non  storicistico.  E  grazie  al  Varisco,  che  premeva  su  Gio- 
vanni Gentile,  il  CarabeUese,  nel  '30,  fu  chiamato  a  Roma, 
di  dove  ebbe  modo  di  esercitare  una  influenza  quantitati- 
vamente meno  vasta  di  quella  del  Gentile,  ma  assai  profonda. 
Quando  il  CarabeUese  mori  (il  19  settembre  1948,  a  Genova) 
la  sua  attività  speculativa,  cominciata  assai  tardi,  era  an- 
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Soluzione  origi- 
nale di  un  pro- 
blema comune. 


L'uovo   di    Co- 
lombo. 


Cora  in  pieno  corso,  sul  binario  su  cui,  da  25  anni,  egli  l'aveva 
avviata.  Ma  l'essenziale  del  suo  pensiero,  probabilmente, 
era  ormai  stato  detto:  difficilmente  le  applicazioni  che  egli 
andava  definendo  -  soprattutto  attraverso  una  preparazione 
meditatissima  dei  suoi  corsi  di  teoretica  -  avrebbero  dato 
un  indirizzo  nuovo  alla  sua  riflessione,  che  aveva  proposto, 
ormai,  una  sua  soluzione  personaUssima  a  una  problematica 
tutta  inserita  nell'ambiente  italiano  di  quegli  anni. 

Se,  infatti,  la  soluzione  di  Carabellese  non  è  avvicinabile 
a  nessun'altra,  i  problemi  che  egU  affronta  non  sono  solle- 
vati da  lui  :  gU  sono  posti,  piuttosto,  dalla  filosofia  di  Gentile, 
e  dalla  interpretazione  che  il  Gentile  aveva  dato  dell'Otto- 
cento italiano  e  tedesco,  in  relazione  alla  filosofia  moderna. 
Gentile  rappresentava,  come  si  vedrà,  il  punto  d'arrivo  di 
un  processo  storico  lunghissimo,  cominciato  con  Platone, 
giunto  al  suo  punto  di  rottura  con  Hegel,  e  portato  da  Gen- 
tile a  un  estremo  che  rovesciava  i  termini  stessi  del  pro- 
blema; del  problema  di  determinare  il  contenuto  dell'idea. 
Con  la  teoria  dell'atto  puro,  il  Gentile  era  giunto  a  un  ra- 
dicale «  ideahsmo  senza  le  idee  ».  Il  Varisco,  per  contro, 
affondava  le  sue  radici  in  un  passato  piìi  recente:  da  Leibniz 
in  poi;  e  proponeva  in  Italia  (parallelamente  a  quanto  aveva 
fatto  l'idealismo  personahstico  in  Inghilterra)  temi  dello 
spirituaUsmo  tedesco  non  hegehano  dell'Ottocento:  in  par- 
ticolare, il  tema  del  rapporto  indispensabile,  ma  cosi  dif- 
ficile da  configurare  tra  soggetto  e  oggetto  del  conoscere. 

Con  un  tratto  di  genio  («  uovo  di  Colombo  »,  lo  chiama  la 
Critica  del  concreto,  1921  ;  1940^,  p.  86),  il  Carabellese  si  accorge 
che  è  possibile  soddisfare  alle  esigenze  del  Gentile  e  del 
Varisco  insieme,  h'idea  può  essere  considerata  in  una  forma 
non  assolutamente  plurahzzabile,  e  tuttavia  non  come  un 
atto  -  come  atto  soggettivo  -  bensì  come  oggetto  puro.  Il 
compito  di  attuare  tale  idea  andrà  invece  affidato  a  soggetti 
plurimi,  mai  unificabili  nel  varischiano  «  soggetto  assoluto  ». 

Così  i  punti  d'arrivo  delle  due  distinte  evoluzioni  -  del- 
l'idealismo assoluto  e  dell'idealismo  personalistico  -  vengono 
a  coincidere  in  un  punto  solo,  grazie  a  un  riassestamento 
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nel  significato  di  certi  termini  tradizionali,  che  li  rende  com- 
patibili in  una  forma  nuova.  Per  certi  aspetti,  questo  riasse- 
stamento è  bensì  un  rovesciamento  di  Gentile,  come  sostiene 
l'Abbagnano  sulla  scorta  di  una  osservazione  dello  stesso 
Carabellese  {op.  cit.,  p.  53):  ma  non  certo  un  rovesciamento 
meccanico.  Occorreva  un  pensiero  originale  per  arrivarci, 
sebbene,  poi,  i  concetti  così  riassestati  assumano  tutta  l'aria 
di  essere  appunto  qualcosa  che  le  due  Hnee  idealistiche 
precedenti  avrebbero  voluto  pensare,   senza  riuscirci. 

2.  Ripensamento  della  filosofia  moderna.  —  Trat-  interesse  stori- 
tandosi,  dunque,  di  riprendere  originalmente  problemi  altrui,  ^o-teorehco. 
si  spiega  che  la  filosofia  del  CarabeUese  nasca  da  una  continua 
discussione  storico-critica  dei  sistemi  che  formavano  la  base 
della  cultura  filosofica  del  tempo:  essenzialmente,  da  una 
reinterpretazione  della  filosofia  moderna  Da  Cartesio  a 
Rosmini,  che,  come  dice  il  sottotitolo  di  questo  volume,  stam- 
pato dal  Carabellese  nel  1946,  rappresenta  la  «  fondazione 
[storica]  dell'ontologismo  critico  »  carabellesiano.  D'altro 
canto  la  pretesa,  che  il  CarabeUese  manifesta,  di  trovare, 
in  questo  medesimo  materiale  storico  (e  in  particolare  neUa 
tappa  pili  importante  rappresentata  da  Kant),  un  signifi- 
cato speculativo  tutto  diverso  da  quello  che  si  era  comune- 
mente abituati  a  riconoscervi  spiega  perchè  il  Carabellese, 
pur  nel  suo  filosofare  tutto  appoggiato  a  una  critica  storica, 
assuma  un  atteggiamento  che  potremmo  dire  «  profetico  »  : 
non  nel  senso  di  predire  il  futuro,  s'intende,  bensì  di  parlare 
in  nome  di  altro,  essendo  questo  «  altro  »  una  Verità  con  cui 
gU  uomini  erano  già  prima  a  contatto,  ma  senza  essere  ca- 
paci di  riconoscerla:  come  i  dormienti  di  EracUto,  che  non 
si  accorgono  di  quel  logos  con  cui  massimamente  hanno  a 
che  fare  (framm.  72).  Atteggiamento  profetico,  al  punto 
che  il  CarabeUese  giunse  a  pensare  che  fosse  necessaria  la  sua 
sparizione  come  persona  fisica  perchè  la  verità  da  lui  pro- 
clamata trionfasse. 

Questo  presentarsi  come  uno  che  dice  :   «  Ora  vi  spiego 
io  ciò  che  cercavate  di  pensare,  senza  riuscirci  »  dava  inevi- 
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labilmente  fastidio  a  molti  ;  e  l'espressione  piìi  «  fuor  dei 
denti  »  di  questo  fastidio  si  trova  probabilmente  in  un  arti- 
colo di  Carmelo  Ottaviano:  Pontifex  Maximus  locutus  est 
(in  «Sophia»,  1937,  3,  pp.  345-353)-  Ma,  in  fondo,  il  Cara- 
bellese  non  ne  poteva  nulla  se  il  suo  filosofare  era  un  ripensare 
creativo,  e  se  il  suo  ripensamento  dei  problemi  era  una  traspo- 
sizione, che  dava  un  senso  nuovo  a  un  materiale  già  appa- 
rentemente sfruttato  fino  in  fondo. 
Interpretazione  In  che  cosa  consiste  qucsta  trasposizione,  che  trasforma 
del  termine  i^og-  jj  problema  quasi  con  un  colpo  di  bacchetta  magica?  Con- 
siste in  una  interpretazione  del  termine  «  oggetto  »,  che  per 
un  verso  rovescia  ciò  che  con  quella  parola  si  è  sohti  pensare, 
ma  per  un  altro  porta  in  piena  luce  una  esigenza  che,  pure, 
aveva  guidato  i  filosofi  nel  parlare  di  «  oggettività  ».  «  Og- 
getto »  è,  comunemente,  il  determinato  che  «  sta  contro  » 
alla  facoltà  di  rappresentazione  cosciente:  il  Gegen-stand, 
rispetto  a  cui  una  coscienza,  in  sé  potenziale,  si  determina 
in  guise  particolari.  Oggetto  è  il  calamaio,  la  penna,  il  libro 
senza  i  quali  la  mia  coscieriza  sarebbe  una  «  tabula  rasa  », 
priva  di  segni  che  la  determinino.  Rasa  non  è  detto  che 
significhi  «  inattiva  »  :  anzi,  la  mia  facoltà  rappresentativa 
non  sarebbe  tale  se  non  fosse  attività;  ma,  certo,  questa  at- 
tività rimarrebbe  priva  di  contenuto,  se  non  si  riferisse  a 
certi  dati  esterni  particolari,  che  sarebbero  «  gh  oggetti  ». 

Questa  impostazione  realistica  del  problema  dell'oggetto 
è,  per  il  Carabellese,  il  proton  pseiidos  della  filosofia  :  il  primo 
falso,  e,  in  fondo,  anche  l'ultimo,  perchè  questo  falso  radicale 
ritorna,  rovesciato,  anche  in  quella  dottrina  che  tradizional- 
mente si  oppone  al  «  realismo  empiristico  »,  l'idealismo. 

L'idealismo  si  era  sforzato,  con  Platone,  di  porre  oggetti 
(in  questo  caso  sarebbe  meglio  dire:  principii  di  determina- 
zione) sovratemporaH,  le  «  idee  »,  distinti  dagli  oggetti  em- 
pirici. Molto  più  tardi,  con  Berkeley,  aveva  cercato  di  ripor- 
tare all'attività  di  uno  Spirito  il  principio  di  determinazione 
particolare  delle  coscienze,  che  le  cose  materiali,  inattive, 
non  potevano  fornire.  In  seguito  Fichte  aveva  cercato  in 
una  «  egoità  pura  »  quell'unità  delle  coscienze  che,  prima. 
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si  era  soliti  attribuire  al  fatto  che  le  coscienze,  per  deter- 
minarsi, si  riferirebbero  ai  medesimi  «  oggetti  ».  Infine,  con 
Gentile,  l'idealismo  si  era  scrollato  di  dosso  tutta  questa 
problematica.  Aveva  interpretato  quella  moltepHcità  di  de- 
terminazioni, in  cui  si  è  soKti  cercare  il  concreto,  come  un 
mèro  salto  in  basso:  come  una  caduta  dall'atto  puro,  nel- 
l'astratto. Di  fronte  al  soggetto,  sempre  identico  a  sé,  la  mol- 
teplicità delle  determinazioni  non  è  piri  che  l'astratto,  sebbene, 
dialetticamente,  sia  contenuta  nel  soggetto  medesimo. 

A  questo  punto  era  divenuto  inutile  fondare  l'ideahsmo 
su  un  mondo  di  «  idee  »,  vuoi  eterne,  vuoi  prodotte  volta  per 
volta  da  uno  Spirito  divino.  L'ideahsmo  poteva  liberarsi 
dal  problema  delle  idee,  al  plurale,  la  pluralità  non  essendo 
altro  che  caduta  nell'astratto,  da  cui  l'ideahtà  deve,  appunto, 
riscattarci.  Sembrava  così,  al  momento  in  cui  Carabellese 
cercava  la  sua  via,  che  il  problema  di  una  pluralità  ideale 
fosse  stato  risolto  definitivamente,  cancellandone  il  concetto. 

3.  Unicità  dell'oggetto.  —  Una  linea  diversa,  di  idea-  Non  u  soggetto 
hsmo  pluralistico,  opponeva  tuttavia  al  monismo  l'irriduci-  ^^^.J'°^^^"'' 
bihtà  dei  soggetti  plurimi,  eppure  concreti.  Una  esigenza  che 
era  giusto  far  valere;  ma  essa  aveva  il  torto  di  farla  valere 
attraverso  una  contrapposizione  estrinseca  all'idealismo  tra- 
scendentale: quindi  di  non  poter  spiegare  a  quest'ultimo, 
dall'interno,  perchè,  impostando  il  problema  in  quel  modo, 
l'ideahsmo  si  rovesciasse,  paradossalmente,  in  un  idealismo 
senza  le  idee.  Per  contro,  osserva  il  Carabellese,  basta  chia- 
rire una  cosa  semplicissima:  quell'esigenza  di  unità  e  unicità 
-  a  cui  l'ideahsmo  gentiliano  cercava  di  rispondere  con  il 
concetto  di  un  soggetto  unico  come  «  atto  puro  »  -  è  invece 
precisamente  l'esigenza  espressa  dal  termine  oggetto.  Non  è 
appunto  l'oggetto  ciò  in  cui  tutti  i  soggetti  s'incontrano, 
convengono,  riconoscono  un'unità?  È  dunque  l'aspetto 
oggettivo  quello  che  non  si  lascia  plurahzzare,  l'unico  per 
tutti,  e  non  l'aspetto  soggettivo  dell'esperienza. 

Converrà,  dunque,  cessare  di  parlare  di  «  oggetti  »,  al 
plurale  :  sarebbe  uno  scambiare  1'  «  oggetto  »  con  la  «  cosa  ». 


unico. 


lato. 
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E,  dal  momento  che  le  cose  non  sono  l'oggetto  (sebbene 
abbiano,  certamente,  un'oggettività),  non  occorrerà  piìi, 
come  faceva  l'ideaHsmo  tradizionale,  andare  in  cerca  di 
oggetti  superiori  alle  cose,  le  idee,  per  superare  l'empiricità. 
L'oggetto  è  inconfondibile  con  l'empiricità,  per  ciò  stesso 
che  è  unico.  In  questo  modo  l'idealismo  riesce  a  scalzare 
veramente  il  reahsmo,  senza  lasciarsene  soggiogare.  Per 
contro  gli  oggetti  superiori  alle  cose,  presi  al  plurale,  come 
«  idee  »,  sono  in  realtà  concepiti  ancora  al  modo  di  cose. 
E  appunto  per  sfuggire  a  tale  incongruenza  l'ideaHsmo  si 
era  visto  costretto,  da  ultimo,  a  rifugiarsi  in  una  «  egoità 
pura  »,  e  poi  in  un  «  atto  puro  »,  di  cui  tutte  le  determinazioni 
particolari  non  sono  che  una  caduta. 
Realismo  dehei-  Appena  si  csclude  dall'oggetto,  in  quanto  oggetto,  ogni 
pluralità,  il  realismo  è  debellato,  perchè  il  modello  empirico 
delle  cose  non  vale  piìi.  Non  per  questo  i  soggetti  saran 
costretti  ad  attribuire  aUa  mèra  empiria  (seguendo  Gentile) 
il  loro  reciproco  distinguersi  l'uno  dall'altro.  Anzi,  liberati 
dall'obbligo  di  fornire  il  principio  di  unificazione,  i  soggetti 
molteplici  potranno,  e  dovranno,  rivendicare  come  irridu- 
cibile la  propria  plurahtà,  ben  piìi  fondatamente  che  nel- 
l'ideaKsmo  personaHstico  varischiano.  Quest'ultimo,  per  spie- 
gare l'incontro  dei  soggetti  che  costituisce  una  stessa  espe- 
rienza «  oggettiva  »,  doveva  ricorrere  a  un  Soggetto  assoluto 
supremo,  che  «  tollererebbe  »  in  sé  i  punti  di  vista  Umitati 
dei  soggetti  particolari.  NeUa  nuova  situazione,  invece,  il 
concetto  di  un  oggetto,  assolutamente  unico,  come  idea, 
non  solo  tollera,  ma  esige  di  essere  intrinseco,  nella  coscienza, 
a  una  pluralità  di  punti  di  vista  soggettivi. 

4.  Intrinsecità  di  soggetto  e  oggetto.  —  Occorre 
dunque  cessare  di  concepire  l'oggetto  come  qualcosa  che  ci 
sta  contro,  secondo  una  relazione  che,  per  ciò  stesso,  risul- 
terà esterna.  Ciò  che  ci  «  sta  contro  »  non  è  l'oggetto  come 
idea  -  luogo  d'incontro  di  tutti  i  soggetti  -  bensì  l'altro  da 
me;  cioè  sempre  l'edtro  soggetto.  Le  cose,  è  vero,  ci  stanno 
contro:    ma    solo    perchè    nascono    daU'interferire    dei    vari 
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soggetti,  non  perchè  siano  «  oggetto  »,  o  oggetti  al  plurale, 
a  cui  ci  riferiamo. 

In  altri  termini,  il  rapporto,  su  cui  tanto  avevano  insi-  l«   concretezza 
stito    i    vari    idealismi    spiritualistici    dell'Ottocento,     non  nei  rapporto  tra 

,,  .,  ,  i  soggetti  e  l'og- 

mtercorre  tra  1  soggetti  e  1  oggetto:  il  rapporto,  legando  getto. 
altro  ad  altro,  è  sempre  tra  i  diversi  soggetti;  e  aver  concepito 
V intrinsecità  di  soggetto  e  oggetto  come  un  «  rapporto  »  (in 
conseguenza  di  un  uso  troppo  generico,  e  perciò  equivoco, 
delle  parole  «  rapporto  »  e  «  relazione  »)  ha  fatto  fallire  gli 
innumerevoh  tentativi  (conosciuti  anche  in  Italia,  soprat- 
tutto dal  Martinetti  in  poi),  di  costruire  la  concretezza  del- 
l'esperienza attraverso  il  «  rapporto  tra  soggetto  e  oggetto  ». 
Che  il  concreto  non  si  trovi,  né  nell'oggetto  per  conto 
suo,  né  nel  soggetto  per  conto  suo,  ma  solo  nel  loro  «  rap- 
porto »,  era  stato  ripetuto  in  mille  maniere  da  spiritualisti, 
psicologi,  monisti,  idealisti,  neokantiani,  ecc.  :  ciascuno 
cercando  di  utilizzare  a  modo  suo  il  trascendentalismo  di 
Kant.  Ma  nessuno  aveva  saputo  liberarsi  da  quell'elemento 
falsificatore  attraverso  cui,  malauguratamente,  il  trascen- 
dentahsmo  kantiano  era  filtrato  :  la  «  teoria  della  rappresen- 
tazione »  di  Reinhold.  Dire  che  il  concreto  non  si  trova  né 
nel  soggetto  per  conto  suo,  né  nell'oggetto  per  conto  suo, 
é  vero,  ma  non  implica  che  si  trovi  in  un  loro  rapporto;  e 
neppure  nel  semphce  rapporto  dei  soggetti  tra  loro,  come  per 
il  Varisco.  Il  concreto  si  trova  neU'intrinsecità  dei  soggetti 
con  l'oggetto,  che  non  può  dirsi  rapporto  perché  non  é  un 
riferimento  ad  altro.  Il  CarabeUese  chiama  questa  intrinsecità 
compattezza  interpretando  in  questo  modo  il  problema  che 
l'Ottocento  tedesco  aveva  ereditato  da  Kant,  e  poi  tra- 
smesso, irrisolto,  al  secolo  successivo:  l'inseparabilità  del 
soggettivo  e  dell'oggettivo.  Kant,  osserva  la  Critica  del  con- 
creto (edizione  cit.,  pp.  85-86),  «ha  dimostrato,  con  evidenza 
che  finora  nessuno  é  riuscito  di  oscurare,  che  quei  due  mondi 
formano  una  concreta  compattezza  »  (Nella  terza  edizione, 
del  1948,  il  testo  sarà  variato:  «che  quei  due  mondi  neces- 
sariamente formano  o  richiedono  un  mondo  solo,  che  non 
é  piìi  mondo,  ma  é  essere  concreto  deUa  coscienza»:  p.  89). 

18.  -  Lamanna.  storia  della  filosofia.  VH. 
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L'aggancio  a         5-  L'ONTOLOGISMO.  —  Questo  Oggetto  che  è  unità  (non 
Rosmini,    Gio-  -Qi^^dMìk  di  cose  o  di  idee  a  immagine  e  somiglianza  delle 

berti  e   Gentile.    ^  ^  .  . 

cose)  è  l'essere;  l'essere  in  quanto  oggettività  pura:  dunque, 
se  si  vuole,  1'  «  essere  oggettivo  »  di  Rosmini.  Ciò  spiega  a 
sufficienza  l'attenzione  di  Carabellese  verso  la  dottrina  del 
roveretano  che  -  attraverso  il  Bonatelli  e  per  ragioni  tutte 
diverse  -  era  stata  già  una  fonte  anche  del  Varisco.  In  che 
modo,  però,  si  potesse  adoperare  il  Rosmini  per  ovviare 
davvero  (come  Rosmini  avrebbe  voluto)  all'  «  errore  gno- 
seologistico  »  della  filosofia  moderna,  non  poteva  risultare 
chiaro  al  CarabeUese  ai  tempi  della  laurea:  occorreva,  in 
verità,  che  il  Gentile  portasse  alle  sue  ultime  conseguenze 
quell'errore. 

Questa  è  la  ragione  sostanziale  per  cui  Carabellese, 
come  filosofo,  matura  tardi.  Dopo  che  Gentile  ebbe  pubbli- 
cato, nel  1913,  la  sua  Riforma  della  dialettica  hegeliana,  il 
pensiero  del  CarabeUese  comincia  a  dehnearsi.  Nel  volume 
su  L' essere  e  il  problema  religioso.  A  proposito  del  «  Conosci 
te  stesso  »  di  Bernardino  Varisco  (1914)  si  configura  il  tema 
di  quello  che  sarà  il  suo  ontologismo;  e  nel  saggio  su  La 
coscienza  morale  (1915),  stampato  a  qualche  settimana  di 
distanza  dal  precedente,  è  già  «  quasi  esplicita  »  (cfr.  Critica 
del  concreto,  p.  11)  «  la  scoperta  della  concretezza  dell'essere  », 

Venne,  però,  la  guerra  e  la  meditazione  del  Carabellese 
dovette  interrompersi  per  cinque  anni.  Quando  riprese 
(Gentile,  frattanto,  aveva  pubbhcato  le  sue  opere  principali, 
tra  il  '16  e  il  '17),  le  linee  maestre  del  suo  pensiero  mostrano, 
ormai,  queUo  che  sarà  i]  loro  assetto  definitivo,  l'assetto  della 
Critica  del  concreto  (scritta  nel  1920).  Rosmini  è  rimasto, 
ma  l'essere  oggettivo  e  indeterminato  che,  con  la  sua  pre- 
senza alle  menti,  permette  loro  di  pensare,  non  è  più  la  mèra 
«  idea  »  dell'essere,  è  l'essere.  L'ontologismo  di  Gioberti, 
con  la  sua  critica  al  mèro  «  essere  ideale  »,  è  ripreso,  ma  con 
un  intento  diverso  e  ben  piti  radicale:  perchè  l'essere  non  è 
più  r  «  ente  »  e  neppure  è  il  «  concreto  »  ;  è  la  pura  ontologicità 
degh  enti:  pura  idea,  inseparabile  dalla  loro  pluralizzazione 
soggettiva.  In  altri  termini,  l'essere  è  pensabile,  ormai,  solo 
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in  una  assoluta  immanenza:  quell'immanenza  che  Gentile 
e,  ancor  più,  i  gentiliani  andavano  spasmodicamente  cer- 
cando, e  che,  paradossalmente,  veniva  trovata  in  un  rove- 
sciamento della  posizione  di  Gentile. 

6.  Unità  di  conoscere  e  fare,  nel  «  concreto  ».  — 
Il  testo  fondamentale  per  penetrare  nell'ontologismo  del  La  Critica  dei 
Carabellese  è,  dunque,  la  Critica  del  concreto,  che,  uscita  '^°^'^^^^°- 
a  Pistoia  nel  192 1,  fu  dall'Autore  rimaneggiata  abbastanza 
profondamente  per  la  seconda  edizione  romana  del  1940, 
e  meno  profondamente  per  la  terza,  che  usci  a  Firenze  nel 
1948,  in  vista  di  una  opera  omnia  poi  non  condotta  alla  fine. 
La  Critica  del  concreto  è  lo  strumento  costante  di  meditazione 
e  di  espressione  del  Carabellese;  e,  nonostante  che  nella 
prefazione  alla  terza  edizione  egli  insista  molto  sulla  prov- 
visorietà di  questo  «  sillabario  concettuale  delle  successive 
ricerche  »  (p.  xxviii),  rimane  il  testo  fondamentale.  Del 
resto  le  «  successive  ricerche  »,  per  il  Carabellese  del  1947, 
erano  più  quelle  che  rimanevano  da  svolgere  che  quelle  svolte 
dal  1927  in  poi:  e,  quindi,  noi  non  possiamo  sapere  quali 
sarebbero  state. 

Anche  le  opere  storiche,  per  quel  che  si  è  detto,  vanno 
capite  muovendo  da  quella  intuizione  fondamentale,  che  a 
tratti  illumina,  senza  dubbio,  gU  autori  considerati,  ma 
che  essenzialmene  si  chiarisce  attraverso  di  essi.  Dopo  gli 
scritti  del  1927-29  su  Kant  e  su  La  filosofia  da  Kant  a  Fichte, 
queste  opere  storiche  si  concretarono  soprattutto  nel  primo 
periodo  romano,  in  cui  il  Carabellese  occupò  una  cattedra  di 
Storia  della  filosofìa  (1930-1943),  prima  di  passare  sulla 
cattedra,  a  lui  più  congeniale,  di  teoretica.  Esse  erano  infatti, 
in  origine,  corsi  universitari  usciti  in  dispense,  e  poi  ristam- 
pati nei  tre  volumi  delle  Obiezioni  al  cartesianesimo  (1946-47) 
e  nel  volume  La  fdosofia  dell'esistenza  in  Kant  (Bari,  1969). 

Del  resto,  non  fu  solo  un  interesse  archeologico  quello   storiografia 
che  spinse  il  Carabellese  a  ritornare  per  due  volte  sulla  Cri-  speculativa, 
tica,  Hbro  del  1920,  bensì  la  coscienza  che  di  lì  si  sviluppava 
tutta  la  sua  filosofìa.  Seguiremo  dunque  la  Critica  del  concreto 
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nella  sua  edizione  definitiva  (1948),  che  differisce  dalla 
originaria  su  punti  non  trascurabili  (il  termine  «  esperienza  », 
ad  esempio,  a  partire  dalla  seconda  edizione  è  spesso  sosti- 
tuito dal  termine  varischiano  di  «  coscienza  ») . 
Teoria  e  pra-  Il  CarabcUese  comincia  col  distinguere,  nell'attività 
ttca  non  cornei-  u^^ana,  i  duc  aspetti  della  teoria  e  della  pratica  che  si  rifiuta 

dono  con  cono-       ...  ... 

scema  e  azione,  di  assimilare,  comc  si  fa  di  solito,  a  «  conoscenza  »  e  «  azione  ». 
La  teoria  è  l'aspetto  universale  di  ogni  attività,  e  la  pratica 
ne  è  l'attuazione  moltepUce:  indispensabile  anche  quando  si 
tratti  di  attività  conoscitive.  Del  pari  il  Carabellese  mostra 
falsa  l'identificazione  del  binomio  pratico-teoretico  col  bi- 
nomio astratto-concreto  :  «  Sia  la  teoria  che  la  pratica,  se 
prese  ciascuna  per  sé,  sono  astratte  »  ;  sono  entrambe  aspetti 
separati  dell'attività  spirituale,  e  quindi  entrambe  affette 
da  una  astrazione  per  cui  «  dimezziamo  l'atto,  per  fermarci 
a  una  parte  di  esso  »  (p.  12).  Concreta  è  solo  un'attività  che 
attui,  in  forme  particolari,  «  una  idea  unica  e  universale  », 
senza  la  quale  idea  non  sarebbe  presente  nel  nostro  volere 
un  «  dover  fare  »  (che  non  è  dovere  etico  soltanto),  e  quindi 
si  cadrebbe  in  una  «  inconsistente  vanità  delle  azioni  nella 
loro  singolarità  plurima  ».  Per  contro  «  è  evidente  nel  con- 
creto volere  la  presenza  della  qualità  universale  di  esso 
[l'idea],  quanto  evidente  nel  concreto  conoscere  la  presenza 
dei  molti  fatti  conosciuti  »  (p.  18). 

L'individuazio-  7-    La   TEMPORALITÀ    DELL'ESSERE    E    IL    MALE.    —   QuestO 

ne  deiv  unico  nei  rifiuto  di  chiamare  «teoretico»  il  conoscitivo  soltanto  vuol 

singoli. 

essere  una  contestazione  dei  «  distinti  »  crociani,  ed  evitare, 
al  tempo  stesso,  il  monismo  gentiUano.  Ma  esso  serve  anche 
a  ben  piìi  :  a  dirigere  «  le  menti  verso  la  vera  sintesi  a  priori 
dell'essere,  e  cioè  l'individuazione  dell'unico  nei  singoli  » 
(p.  22  ;  o,  come  diceva  la  seconda  edizione,  «  verso  la  concre- 
tezza e  cioè  la  compattezza  dei  singoH  nell'unico»:  p.  21). 
La  teoria  è,  dunque,  l'orizzonte  impersonale  in  cui  i  singoH 
si  attuano  personalmente.  Essa  serve,  inoltre,  a  fondare 
«  ontologicamente  »  la  struttura  dell'agire  sulla  struttura 
dell'essere. 
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Il  Croce  aveva  fornito,  dell'attività  umana,  una  siste- 
mazione che  aveva  avuto  un  successo  perfino  superiore  aUe 
sue  intenzioni.  Ma  il  Carabellese,  prima  ancora  che  com- 
parisse sull'orizzonte  uno  Heidegger,  fornisce  un  sistema  delle 
«  forme  di  coscienza  »  (la  prima  edizione  diceva  :  «  esperienza  ») 
fondato  ontologicamente  sui  «  momenti  dell'essere  »,  cioè 
sulla  intrinseca  temporalità  deW essere  come  essere  presente 
nella  coscienza.  «  Noi  conosciamo  ciò  che  fu,  sentiamo  ciò 
che  è,  vogliamo  ciò  che  sarà»  (p.   26). 

La  conoscenza,  è,  infatti,  una  particolare  forma  di  co- 
scienza, che  si  rivolge  al  passato;  l'intuizione  è  un  sentire 
come  coscienza,  del  presente;  l'azione  è  coscienza  dell'essere 
che  sarà,  «coscienza  del  futuro»  {ivi).  ((Momenti  del  tempo, 
che  sono  gh  stessi  momenti  dell'essere»  (p.  27,  nota),  in 
corrispondenza  dei  quali  troviamo,  rispettivamente,  nel- 
l'oggetto il  vero,  il  hello,  il  buono. 

Il  concreto  importa,  così,  una  «  valutazione  ontologica  //  tempo. 
del  tempo  »  che,  affacciatasi  già  in  L'essere  e  il  problema 
religioso  (1914),  starà  alla  base  del  modo  antistoricistico 
di  concepire  e  salvare  La  storia,  prospettato  nel  saggio  con 
questo  titolo  uscito  in  Scritti  in  onore  di  Bernardino  Varisco 
(1926).  Nasce  qui  il  concreto  come  «compattezza»  o,  come 
il  Carabellese  preferirà  dire  piìi  tardi,  intrinsecità  di  oggetto 
e  soggetto  :  «  Oggetto  e  soggetto,  in  quanto  separati,  sono 
astrazioni  »  (p.  30)  -  le  stesse  che  si  chiamano,  rispettiva- 
mente, «  teoria  »  e  «  pratica  »  -  mentre  «  in  concreto  la  co- 
scienza è  pratica  dell'essere  (....)  come  l'essere  è  teoria  della 
coscienza  ». 

Una  appHcazione  importante  è  fatta  dal  Carabellese  al  L'errore  di  va- 
problema  dell'  «  errore  di  volontà  »,  o  male,  in  cui  il  Croce,  '''"''^' 
distinguendo  Tattività  pratica  in  due  gradi,  e  rendendo  Ìl 
primo  indipendente  dal  secondo,  era  rimasto  invischiato. 
Nella  moralità  come  tale,  dice  il  Carabellese  (rovesciando, 
si  può  osservare,  quello  che  per  il  Croce  valeva  dell'eco- 
nomia) non  c'è  errore  :  la  coscienza  morale,  come  «  teoria 
della  volontà  »,  è  infallibile.  Ma,  di  per  sé,  la  moralità  non 
è  ancora  concreta:   è  solo  la  teoria  del  concreto  volere,  e 
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«  di  questa  un  mio  atto  (o  io  stesso  tutto  intero  addirittura?) 
potrà  essere  un  errore  »  (p.  38). 

Vi  è,  insomma,  un'oggettività  morale  (e  una  estetica), 
e  non  soltanto  un'oggettività  conoscitiva.  A  tale  oggettività, 
i  soggetti  tendono  con  un  volere  che  «  non  è  pura  facoltà 
del  soggetto,  ma  è  attività  concreta,  e  perciò  unità  di  teoria 
e  di  pratica,  di  oggettività  e  soggettività  insieme  »  (p.  41). 
L'oggettività,  in  tutte  le  sue  forme,  è  intrinseca  ai  soggetti, 
ma  non  certo  identica  ad  essi:  essa  è  infatti  l'unità,  di  cui 
i  soggetti  sono  il  molteplice.  I  soggetti  sentono,  dunque, 
l'oggettività  come  una  esigenza,  come  un  bisogno;  e  ciò 
fa  della  filosofìa  del  Carabellese  una  tipica  filosofìa  del  finito 
e  della  tensione  del  finito  verso  l'infinito.  Filosofìa  dinamica, 
ma  non  prassistica,  essendo  la  prassi  tesa  verso  la  teoria,  e 
la  teoria  accessibile  solo  attraverso  la  prassi. 
Idealismo  asso-  E  poichè  l'cssere  è  l'oggetto,  presente  nei  soggetti,  la 
luto  non  sogget-  filosofìa  di  Carabcllese  si  presenta  come  un  «  idealismo  asso- 

tivtsttco.  ^ 

luto  »,  non  però  soggettivistico  :  perchè  nell'idealismo  sog- 
gettivistico l'oggetto  è  concepito  ancora  al  modo  del  rea- 
lismo, come  un  particolare,  mentre  per  Carabellese  l'oggetto 
ha  da  essere  l'universale,  il  «valere  per  tutti»  (p.  57).  La 
cosa  particolare  a  cui  mi  riferisco  in  un  mio  atto  (conoscitivo, 
intuitivo  o  pratico),  ad  esempio  un  ulivo  che  vedo  dalla 
finestra,  non  è  un  oggetto  in  quanto  sia  un  mèro  particolare: 
è,  tutto  al  contrario,  «  qualità  o  atto  soggettivo  »  (p.  61). 
Quello  che  esso  ha  di  oggettivo  è  l'essere  ulivo  non  solo  per 
me,  ma  per  tutti  :  cioè  il  rappresentare  -  sia  pure  individuata 
in  un  atto  particolare  -  l'unicità  dei  soggetti  (pp.  61,  64). 

Se,  allora,  si  conserva  astrattamente  questa  unicità  da 
sola,  si  ottiene  1'  «  oggettività  dei  soggetti  »,  che  non  è  però 
l'oggettività  dell'ulivo:  cioè  la  particolarità,  in  quanto,  tale 
si  perde.  «  L'ulivo  in  quanto  universale  vuol  dire  l'unicità 
(per  quanto  parziale,  perchè  si  tratta  soltanto  di  un  ulivo) 
dei  soggetti.  E  se  l'universalità  costituisce  l'oggettività, 
questa  unicità  dei  soggetti  costituisce  l'oggettività  loro. 
Quell'ulivo,  in  fondo,  costituisce  una  parte  della  oggettività 
naturale  dei  soggetti  uomini  »  (p.  62) .  Nel  realismo,  o  nel- 
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l'idealismo  soggettivistico  che  lo  ricalca,  i  soggetti  e  gH  oggetti 
si  presentano,  invece,  come  membri  di  una  stessa  comunità 
(in  relazione  tra  loro)  :  hanno  un  analogo  modo  d'essere,  che 
impedisce  a  questi  due  aspetti  del  concreto  di  assumere  la 
loro  vera  funzione.  Questo  è  l'errore.  L'essere,  come  puro 
oggetto,  non  è  un  insieme  di  cose:  è  piuttosto  quella  «co- 
scienza normale  »  kantiana  su  cui  tanto  avevano  insistito 
invano  le  fonti  tedesche,  tra  Ottocento  e  Novecento;  quella 
«  normalità  »  della  coscienza,  con  cui  CarabeUese  giungerà 
presto  a  identificare  il  concetto  kantiano  di  cosa  in  se. 

8.  I  SOGGETTI.  —  I  soggetti,  per  contro,  sono  molteplici  /  soggetti  come 
per  definizione.  Non  enti-io,  da  porre  accanto  agU  enti-cose:   ^^^'^^soiaredtco- 

.  ,  _  -^  _     _    °  scienza  ». 

in  quest'ultimo  caso  non  si  avrebbe  modo  di  risolvere  la  ver- 
tenza tra  il  «  realismo  ingenuo  »,  che  fa  dei  primi  i  soggetti 
passivi  di  una  attività  dei  secondi,  e  l'idealismo  parimenti 
ingenuo,  che  inverte  semplicemicnte  la  relazione,  ma  non 
muta  la  natura  dei  suoi  termini.  I  soggetti  non  sono  neppure 
coscienza,  in  concreto,  bensì  «  il  singolare  di  coscienza  », 
così  come  l'oggetto  è  «  l'universale  di  coscienza  »  (p.  96)  ; 
sono  «  individuazione  dell'essere  »,  «  termini  singolari  della 
sua  individuazione»    (p.    118). 

Parlare  di  un  soggetto  unico  è,  dunque,  il  massimo  dei  Rifiuto  dei  sog- 
non  sensi:  il  soggettivizzarsi  della  coscienza  è  identico  al  ^^"°  ^^'^'^°' 
suo  pluralizzarsi.  Codesto  pluralizzarsi  non  chiude,  tuttavia, 
i  soggetti  in  sé  stessi:  perchè  l'io,  che  è  il  soggetto  concreto, 
non  è  aw^ocoscienza  (p.  138),  non  è  un  riflettersi  su  sé  stesso 
-  che  porterebbe  diritti  al  solipsismo  (p.  81)  -,  è  l' aprirsi 
sull'unica  oggettività  dell'essere.  Sicché,  mentre  le  monadi 
varischiane  si  aprivano  l'una  al  guardare  dell'altra,  e  pro- 
ducevano l'oggettività  con  il  loro  reciproco  interferire,  i 
soggetti  carabeUesiani  si  aprono  per  l'immanere  in  essi  di  un 
identico  oggetto,  in  cui  si  è  rovesciata  la  concezione  gentihana 
dell'unico  soggetto. 

Del  «  Soggetto  universale  »  di  Varisco  non  c'è,  dunque, 
pili  bisogno,  anzi  esso  non  è  neppur  concepibile.  Se  io  penso 
Dio  come   un   principio   soggettivo,   non   ottengo   altro   che 
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«il  personale  Dio  pagano,  tutt'altro  che  unico»;  mentre  se 
lo  affermo  come  soggetto  unico  ne  faccio  un  «  di  là  »  che, 
non  dovendo  constare  per  nulla  nel  di  qua,  non  ha  piìi  per 
noi  alcun  significato:  «Affermare,  dunque,  la  personalità 
di  Dio  è  non  affermare  Dio;   è  negarlo»   (p.   156). 

9.  La  trascendenza.  —  Ciò  non  toglie  che  si  possa  e  si 
debba  dare  un  significato  alla  trascendenza.  Trascendenza, 
diceva  l'edizione  del  1940,  significa  che  «  il  concreto  è  sempre 
inadeguato  alle  sue  condizioni  trascendentali  »  che,  «nella  loro 
purezza,  superano  la  coscienza  concreta,  non  vengono  da 
questa  raggiunte  interamente  »  (pp.  175-176).  Anziché  di 
«  condizioni  trascendentah  »,  l'edizione  definitiva  parla  di 
«  distinti  »,  che  la  coscienza  non  attua  interamente  :  proba- 
bilmente perchè  la  dizione  «  condizioni  trascendentah  » 
sembrava  imphcare  un'  antecedenza  sul  concreto,  sia  pure  lo- 
gica e  non  cronologica. 
Trascendenza  La  stessa  Struttura  del  concreto  porta  quindi  il  Cara- 
rehgiosa  e  tra-  j^gjjgse  ad  ammettere  le  due  forme  tradizionah  di  trascen- 

scendenza    gno- 
seologica, denza:    la   trascendenza   religiosa,    per   la   quale   si   afferma 

l'esistenza  separata  e  irrelativa  dell'ente  spirituale  assoluto, 
e  la  trascendenza  gnoseologica,  «  più  grossolana  e  primitiva  », 
che  afferma  l'indipendenza  e  assolutezza  dell'essere  in  sé. 
Ma  egli  riconduce  entrambe  queste  forme  alla  «  inadegua- 
bilità  dell'intrinseco  »,  cioè  dell'essere  oggettivo  puro  (p.  192 
corsivo  nel  testo),  che  non  è  qualcosa  di  esterno,  bensì  qual- 
cosa d'intrinseco,  appunto,  ai  soggetti  che  trascende. 

Del  resto  il  Carabellese  riconosce  alla  trascendenza  reli- 
giosa il  merito  di  rilevare,  sia  pure  in  modo  imphcito  soltanto, 
il  valore  della  coscienza,  e  così  di  porsi  veramente  sul  ter- 
reno dell'essere  concreto  (p.  195).  Infatti,  anche  se  ad  essa 
accade  di  insistere  sull'eternità  di  Dio,  «  si  deve  tener  pre- 
sente che  l'assolutezza  divina  ha  sempre  avuta  una  propria 
rappresentanza  nell'essere  concreto,  almeno  in  coloro  che 
l'affermavano»  (p.  198). 
,.tT..J7JAt^,l  Riformulate  così  le  due  forme  di  trascendenza  tradizionale, 
concreta».  il  Carabellese  non  le  accetta,  tuttavia,  tali  quali:  sostituisce 
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ad  esse  «due  forme  di  trascendenza  concreta»  (p.  200),  la 
trascendenza  relativa,  cioè  «  l'alterità  reciproca  di  coscienza  » 
tra  un  soggetto  e  l'altro  (p.  205),  e  la  trascendenza  «  dell'unico 
assoluto  di  fronte  ai  singoli  soggetti  ».  Quest'ultima  non  è, 
al  contrario  della  prima,  «  relativa  »,  perchè  tra  l'essere  as- 
soluto e  i  soggetti,  come  abbiamo  visto,  non  intercorre  una 
«  relazione  ».  La  trascendenza  assoluta,  in  altre  parole,  non 
è  simmetrica,  perchè,  mentre  noi  non  riusciamo  ad  ade- 
guare l'oggetto,  questo  non  è  mai  trasceso  da  noi  :  «  Il  prin- 
cipio non  si  trascende  ». 

Così,  «  mentre  la  trascendenza  gnoseologica,  che  si  cre- 
deva trascendenza  dell'assoluto  oggetto  alla  coscienza,  si 
riconosce  come  irriducibihtà  relativa  di  un  soggetto  concreto 
singolare  all'altro,  la  trascendenza  religiosa,  che  pareva 
soltanto  soggettiva,  manifesta  veramente  la  sua  assolutezza 
in  quanto  inadeguabihtà  dell'oggetto  puro,  immanente  neUa 
coscienza  dei  soggetti  (p.  210).  «La  trascendenza  è  dunque 
nella  coscienza,  e  perciò  non  è  il  reaUstico  di  là  da  questa  (....). 
L'esigenza  della  trascendenza  è,  invece,  l'esigenza  che  il 
concreto  ha  di  un  principio,  esigenza  che  è  soddisfatta 
relativamente  dalla  reciprocità  condizionata  dei  sog- 
getti, e  assolutamente  dalla  unicità  universale  dell'oggetto  » 
[ivi) . 

IO.    I   DUE   POLI   DEL  CONCRETO.   —  A  questo  punto  si  in-    Il  sacrificio  del- 

nesta  la  più  sorprendente  conclusione  della  Critica  del  concreto.  ^'^  coscienza. 
Abbiamo  visto  che,  isolando  le  condizioni  del  concreto,  si 
cade  nell'astratto  :  ma  allora  perchè  la  coscienza  «  cerca  di 
cogliere  detti  distinti  nel  loro  isolamento,  perchè  cerca  di 
dissolvere  la  propria  individua  concretezza  nell'uno  o  nel- 
l'altro suo  distinto?  »  (p.  211.  In  luogo  di  «distinto»  l'edi- 
zione precedente  diceva  :  «  estremo  ») .  Il  CarabeUese  avvi- 
cina questo  «  sacrificio  »  che  la  coscienza  fa  della  propria 
concretezza  al  dramma  di  Gesìi,  che  prega  :  «  Transeat  a 
me  caUx  iste  »,  pur  sapendo  che  il  sacrificio  a  cui  va  incontro 
è  necessario  alla  redenzione.  «  Il  transire  della  ricerca  del 
distinto  come  tale  non  può  avvenire  senza  l'annullamento 
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della  stessa  concretezza,  come  non  poteva  avvenire  quello 
di  Gesìi  senza  l'annullamento  della  redenzione»  (p.  212). 

In  altri  termini,  alla  concretezza  è  necessaria  anche  la 
distinzione  delle  sue  condizioni  intrinseche  (oggettiva  e  sog- 
gettiva) :  non  già  per  una  necessità  di  tipo  dialettico,  che  faccia 
risultare  il  concreto  dalle  antitesi  (pp.  92  e  138),  bensì 
per  una  necessità  immediata  :  «  Il  credente  muove  dal  bisogno 
di  sapere  la  sua  stessa  essenza  singolare,  di  sentirla  distinta  » 
(p.  212).  D'altra  parte,  di  fronte  al  credente,  la  coscienza 
rappresenta  uno  sforzo  continuo  -  che  non  giunge  mai  al 
termine  -  «  per  risolversi  nel  suo  principio  universale,  e  perciò 
essa  è  sempre  inesausta  e  inesauribile  problematicità  »  e, 
quindi,  filosofìa  (p.  213). 
Le  attività  tra-  Nel  concrcto  pcrciò,  a  cagione  della  sua  «  polarità  »  -  come 
scendentah:  re-  ^    chiamata,    ad    escmpio,    in    L'idealismo    italiano    (Napoli, 

hgione  e  filoso-  f     _  ^        ^      _ 

fia.  1938,  P-  294)  -,  si  costituiscono  due  «  attività  trascendentali, 

rehgione  e  filosofìa  »  (p.  210)  che  «  sono  l'intrinseca  trascen- 
dentahtà  del  concreto,  non  la  concretezza  stessa»  (p.  214). 
Esse  dovran  tornare,  dice  il  Carabellese,  «  dopo  tutte  le  scal- 
trezze (....),  alla  loro  esigenza  ingenua.  La  concreta  coscienza 
umana  non  segue,  certo,  solo  la  misteriosa  fede  del  credente 
o  la  superba  ansia  dimostrativa  del  filosofo,  ma  nella  sua 
attività  è  proprio  sforzo  che  richiede  riposo,  riposo  che  pre- 
para lo  sforzo»  (p.  214). 

In  che  misura  il  credente  possa  sentirsi  soddisfatto  del- 
l' «  esigenza  ingenua  »  della  religione,  quale  il  Carabellese 
ghela  presenta,  è  dubbio  :  il  credente  ha  generalmente  bisogno 
di  un  Dio  a  cui  rivolgersi  come  a  un  Tu,  e  non  soltanto  di 
«  genuflettersi  dinnanzi  all'universale  mistero  che  lo  tra- 
scende »  (p.  206).  Ma  il  filosofo  può  essere  più  soddisfatto. 
Egli  può  trovare  nella  trascendenza  carabellesiana  la  ragione 
della  prohlematicitcì  della  sua  ricerca,  che  una  mèra  consi- 
derazione dell'oggettività  come  tale  non  avrebbe  fatto  sup- 
porre. In  un  immanentismo  di  tipo  hegehano,  in  cui  la  filo- 
sofia è  il  prendere  coscienza  dell'Assoluto,  la  problematicità 
si  risolve  interamente  nello  sviluppo  storico;  in  un  imma- 
nentismo gentihano,  in  cui  l'atto  coincide  eternamente  con 
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sé  stesso,  la  problematicità  scade  nell'indifferenza  verso  la 
singolarità  dei  fatti.  Per  contro  nell'immanentismo  carabel- 
lesiano,  in  cui  l'oggettività  è  una  idea  pura,  universale  e  di 
per  sé  astratta,  l'esigenza  di  una  tale  oggettività  riesce  invece, 
inevitabilmente,  problematica  e  pluralisticamente  attuata. 

Per  questo  l'analisi  del  concreto  nelle  sue  condizioni, 
o  nei  suoi  distinti  di  per  sé  astratti,  é  necessaria  alla  reden- 
zione. Una  redenzione  che  riscatta  anche  quello  che  abbiamo 
chiamato  il  «  profetismo  »  di  Carabellese.  La  profezia  in 
nome  dell'assoluto  apre,  infatti,  e  non  chiude  la  ricerca. 

Rimane,  senza  dubbio,  un  problema  gravissimo:  con  Quai  è  u  crUe- 
qual  criterio  misurare  se  questa  esigenza  di  oggettività  sia  ''^o  deii'oggeth- 
più  o  meno  soddisfatta?  Il  criterio  non  può  essere  dato,  é 
chiaro,  da  una  formula;  l'oggettività  carabellesiana  non 
sarebbe  tale  se  vi  fosse  una  formula  capace  di  definirla.  Ciò 
rende  difficile  -  quasi  altrettanto  nella  posizione  di  Cara- 
bellese quanto  in  quella  di  Gentile  -  passare  dalla  sistemazione 
del  valore  in  generale  a  una  valutazione  specifica,  dei  prodotti 
portatori  di  valore.  Ma  ciò  dà  altresì  al  problema  della  filo- 
sofìa una  apertura  che  le  posizioni  di  dialettiche,  di  stampo 
hegeliano,   per  contro  gli  negavano. 

II.  Possibilità  di  un  pluralismo  filosofico.  —  L'anno 
stesso  della  Critica  del  concreto,  192 1,  il  Carabellese  pubbHca 
infatti,  sulla  «  Rivista  di  filosofìa  »  un  articolo  fondamentale 
Che  cos'è  la  filosofia?  in  cui  riconosce  «  la  difficoltà  della 
conciliazione  dell'assoluta  universalità  della  filosofia  con  la 
sua  determinata  concretezza  »  (edizione  in  volume,  con  altri 
saggi,  1942,  p.  91)  ;  e  non  esita,  dovendo  scegliere,  a  lasciar 
cadere  pittosto  la  concretezza,  per  conservare  l'universafità. 
Ma,  se  si  tien  conto  della  «  attuazione  e  pratica  della  filosofia  », 
ci  si  accorge  che,  rispetto  a  quella  universahtà,  «  il  filosofo 
è  esso  il  problema  dell'individuazione  ».  L'universaHtà  ha 
bisogno  di  essere  individuata  per  esistere,  e  quindi  «  l'espli- 
cazione dell'imphcito  »,  che  è  il  problema  filosofico  fonda- 
mentale, quando  si  consideri  la  filosofia  nella  sua  attuahtà 
diviene  il  problema  dell'individuazione  dell'universale.   «  Si 
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parte  dall'affermazione  dell'essere  nella  sua  universalità,  e 
si  arriva  a  una  assoluta  affermazione  della  individualità, 
che  può  parere  dogmatica,  intollerante,  tirannica  ed  arbi- 
traria solo  a  chi  nulla  sente  di  filosofia,  e  perciò  scambi 
l'arbitrio  del  singolo,  che  deve  farsi  valere  pur  quando  debba 
affermare  non  il  suo  proprio  arbitrio,  ma  l'assoluto  univer- 
sale, con  l'universale  idea  animatrice  da  quel  singolo,  toccata 
in  un   potente  sforzo  di  sublimazione  »   (p.    112). 

In  questo  senso  è  riconquistato  il  «  concetto  ingenuo  della 
filosofia,  che  non  è  possesso  ma  (....)  sforzo»  (p.  113).  Il 
saggio  del  '21  sul  concetto  della  filosofia  fu  ristampato  nel 
'42,  come  secondo  volume  dei  Primi  Saggi:  ma  le  postille  e 
l'ultimo  saggio,  aggiunto  nel  '42,  fanno  in  realtà,  di  questo 
volume  l'espressione  di  una  maturazione  ulteriore  del  Cara- 
hellese, che  presuppone  tutto  il  lavoro  di  insegnamento  uni- 
versitario e  di  polemica.  Dopo  il  1921,  infatti,  il  Carabellese 
si  dedicò  a  «  verificare  »  la  propria  concezione  sulla  storia 
della  filosofia,  soprattutto  kantiana:  su  quello  strano  de- 
stino, cioè  che  aveva  portato  l'annunzio  kantiano  (mal  for- 
mulato) della  pura  oggettività  a  rovesciarsi  nella  soggettività 
assoluta  di  Fichte.  //  problema  della  filosofia.  Da  Kant  a 
Fichte  (1929)  è  il  «problema  interno»  della  filosofia:  quel 
problema  che  la  filosofia  soUeva  a  sé  stessa  quando  si  inter- 
roga suUa  propria  possibiUtà,  e  che  va  distinto  accuratamente 
dal  «  problema  oggettivo  che  la  filosofia  vuol  risolvere  » 
(p.  v),  che  il  CarabeUese  chiama  «  problema  teologico  ». 
Kant  (e  questo  è  il  punto  in  cui  l'esegesi  del  Carabellese  si 
mostra  più  aderente  ai  problemi  testuah)  non  chiarì  mai  in 
modo  soddisfacente  il  rapporto  tra  critica  (propedeutica) 
Il  problema  teo-  e  metafisica  (filosofìa).  Ciò  portò  i  suoi  successori  a  confon- 
ogtco.  ^gj.g  ^  problema  interno  della  filosofia  col  problema  oggettivo, 

e  a  pretendere  di  risolverh  in  un  sol  colpo,  col  concetto  di 
autocoscienza.  È  la  tesi  che  il  Carabellese  espone  nella  prima 
parte  di  La  filosofia  di  Kant.  L'idea  teologica  (1927;  parte 
non  più  seguita  dalla  seconda  e  dalla  terza,  che  avrebbero 
dovuto  riguardare,  rispettivamente,  1'  «  idea  psicologica  »  e 
r  «  idea  cosmologica»).  Il  Carabellese  contesta  la  legittimità 
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di  presentare  come  filosofia  di  Kant  il  criticismo,  che  voleva 
essere  soltanto  la  via  per  arrivarci;  ma  non  perchè  segua 
l'indicazione  espressa  di  Kant,  secondo  cui  il  contenuto 
effettivo  deUa  filosofia  andrebbe  cercato  in  una  «  metafisica 
della  natura  »  e  «  dei  costumi  »,  contenente  l'insieme  delle 
condizioni  a  priori  rispettivamente  della  scienza  deUa  natura 
in  generale  e  della  moralità.  Carabellese  cerca,  al  contrario 
di  «  determinare,  attraverso  la  dottrina  metafisica  che  Kant 
tacitamente  o  esplicitamente  professa,  quella  che  la  critica 
gli  impone  di  professare  »  (p.  xv).  In  che  cosa  consiste  questa 
dottrina?  Essa  è  la  dottrina  dell'idea  come  oggettività 
pura;  dell' «  idea  Dio»  (come  il  Carabellese  amava  dire,  e  LUidea  dìo». 
non  idea  di  Dio:  secondo  una  precisazione  che  risale,  effet- 
tivamente, al  Kant  àeWOpus  poshimum,  sebbene  il  Cara- 
bellese conoscesse  l'Opus  postumum  solo  indirettamente). 
Carabellese  riconosce  che  «  Kant  non  fu  consapevole  della 
scoperta  che  egh  faceva  quando,  di  fronte  al  problema  del- 
l'esistenza di  Dio,  rispondeva  che  Dio  è  idea,  e  trasformava 
così  l'argomento  ontologico»  [La  filosofia  di  Kant,  p.  392). 
Riconosce,  cioè,  che  la  verità  che  egli  attribuisce  a  Kant 
è,  in  fondo,  la  stessa  verità  scoperta  da  lui,  Carabellese. 
Con  tutto  ciò  il  suo  hbro,  come  tutto  il  resto  delle  sue  ricer- 
che storiche,  pur  nel  carattere  molto  personale  delle  sue  ve- 
dute, contiene  spesso  intuizioni  illuminanti. 

12.  Il  problema  teologico.  —  Dopo  questi  saggi,  non 
esaurienti  ma  condotti  in  profondità,  su  Kant  e  su  Fichte, 
il  Carabellese  poteva  raccoghere  la  somma  del  proprio  pen- 
siero intorno  al  «  problema  oggettivo  »  (e  non  piìi  «  interno  » 
soltanto)  della  filosofia,  nel  volume  II  problema  teologico  come 
filosofia  (1931),  che,  pur  avendo  una  origine  alquanto  compo- 
sita, costituisce  una  sintesi  molto  coerente. 

La  filosofia  trascendentale  sbagHa  quando  fa  della  critica  La  critica  non  è 
la  scienza  assoluta   (p.   6)  :   ma  non  per  questo  ha  ragione  ^^  scienza  su- 
Hegel  (che  critica  tale  assunto)  di  cercare  la  verità  nel  dia- 
lettismo (p.  II).  L'errore  di  Kant  è  di  muovere  dalla  critica 
della  conoscenza  soltanto    (p.    12),   anziché   della  coscienza: 
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che,  allora,  si  scoprirebbe  in  essa  «  l'immanenza  dell'essere 
in  sé,  come  puro  oggetto  »  (p.  i6),  cioè  come  idea.  La  meta- 
fisica critica  può,  dunque,  essere  definita  come  «  l'attività 
teorica  della  trascendenza  nella  immanenza  dell'assoluto  » 
(p.  15).  Ma  poiché  la  trascendenza  é  «sforzo  verso  l'asso- 
luto» (e  non  l'assoluto  medesimo),  la  filosofia  si  persona- 
lizza; e  non  «capitalizza»,  come  la  religione,  un  patrimonio 
di  fede,  «ma  si  consuma  in  sempre  nuovo  sforzo»  (p.  18). 

Con  ciò  il  Carabellese  rende  esphcito  e  risoluto  il  suo  schie- 
rarsi per  una  filosofia  critica  contro  ogni  filosofia  normativa. 
«  La  filosofia  rinunzia  ad  essere,  con  le  proprie  norme,  la 
guidatrice  di  ogni  concreta  attività  spirituale  »  (p.  19), 
avendo  «natura  di  sforzo,  e  non  di  scienza»  {ivi).  «La  filo- 
sofia deve  dunque  abbandonare  la  scientificità,  per  salvare, 
insieme  con  la  propria  oggettività,  quella  stessa  dell'essere  » 
(p.  117). 
Dio  come  asso-  Giustificate  COSÌ  le  tesi  della  Critica  del  concreto  e  quelle 
luto  oggetto  ^j  £j^^  ^Q^'^  i^  filosofia?,  la  nuova  analisi  del  Carabellese  viene 

puro.  .       . 

a  trovarsi  direttamente  di  fronte  al  problema  di  Dio.  Dio, 
«  come  assoluto  oggetto  puro  »,  é  ancora  il  problema  del 
lontano  volume  del  1914,  L'essere  e  il  problema  religioso, 
filtrato,  tuttavia,  attraverso  tutta  l'esperienza  storiografica 
e  speculativa  di  quegli  anni.  Al  volume  giovanile  era  stato 
obiettato  che  l'essere,  che  è  il  piìi  astratto  dei  concetti,  non 
può  illuminare  il  problema  religioso,  che  é  tra  i  piìi  concreti; 
e  la  meditazione  carabellesiana  di  quegli  anni  era  stata  la 
risposta  a  tale  obiezione:  l'inserzione  dell'essere  nel  concreto. 
Perciò  il  Carabellese  torna  a  dire  che  la  filosofia,  non 
solo  non  può  evitare,  ma  ha  per  suo  compito  oggettivo  spe- 
cifico il  parlare  di  Dio,  e  il  correggerne  la  rappresentazione 
realistica  che  ne  dà  generalmente  la  religione;  nonché  il 
liberare  Dio  dai  due  «  presupposti  »,  della  esistenza  e  della 
soggettività,  senza  peraltro  aver  punto  la  pretesa  di  con- 
testare l'atteggiamento  dell'adorazione  religiosa:  anzi,  of- 
frendole il  suo  vero  oggetto. 
Dio  è,  non  esi-  DÌO,  afferma  Carabellese,  è,  non  esiste.  Era  stato  detto 
^^^-  già  da  molti  altri,  in  particolare  dal  Vico,  al  termine  della 
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Prima  risposta  al  Giornale  dei  letterati:  «  Impropriamente 
esplica  la  sua  pietà  »  chi  (come  Cartesio)  inferisce  dalla  pro- 
pria esistenza  la  esistenza  di  Dio,  perchè  «  Dio  non  esiste, 
ma  è  »  (e  ancora:  «  Iddio  non  c'è,  ma  è  »).  Il  senso,  tuttavia, 
in  cui  il  CarabeUese  riprende  questa  formula  è  originale: 
«  Se,  infatti,  Dio  è  essere  in  sé,  e  l'esistere  invece  è  essere 
in  relazione,  dire  che  Dio  come  tale  esiste,  comunque  si 
intenda  l'esistere,  è  pronunciare  verbalmente  soltanto  una 
contraddizione,  ma  non  dire  nulla:  affermare  l'esistenza  di 
Dio  è  negare  Dio»  (p.  169).  «Affermare  l'esistenza  di  Dio  è 
negare  Dio  rendendo  impossibile  uno  spirito  che  lo  affermi  » 
(p.    171). 

Anche  l'argomento  ontologico,  che  il  CarabeUese  -  come  L'argomento 
quasi  tutti  gh  idealisti  -  riprende  e  accogUe  originalmente,  ^^^°^°s^^°- 
adattandolo  al  proprio  tipo  di  idealismo,  è  bensì  inadatto 
-  egH  dice  -  a  dimostrare  l'esistenza  di  Dio,  ma  serve  ad 
attestarne  la  «  pura  inseità  »  (p.  177)  :  la  quale  è  solo  di  Dio, 
dato  che  «  tutto  ciò  che  esiste  non  è  in  sé,  perchè  l'esistenza 
sta  proprio  nella  reciprocità,  che  è  alterità,  e  non  inseità  » 
(p.  180).  «L'essenza  dell'argomento  ontologico  sta  proprio 
nella  negazione  della  singolarità  e  rappresentatività  di  Dio 
(negazione  della  quale  l'inconoscibilità  kantiana  non  è  lon- 
tana) »  (p.  179).  Pensare,  e  non  pensare  Dio,  è  davvero  im- 
possibile, come  osservava  Anselmo:  perché  Dio  è  l'ogget- 
tività di  ogni  atto  di  pensiero. 

13.  La  manifestazione  dell'essere.  —  Tuttavia  questo 
essere  come  puro  oggetto  del  pensiero,  pur  essendo  stato 
immesso  nel  concreto,  rischia  facilmente  di  apparire  troppo 
povero  di  determinazioni  per  costituire  il  «  problema  og- 
gettivo »  della  filosofia.  E  negH  anni  dell'insegnamento  di 
teoretica  a  Roma  il  CarabeUese  si  sforza  di  quaUficarlo  mag- 
giormente, servendosi  deUe  determinazioni  del  tempo,  secondo 
la  hnea  già  indicata  daUa  Critica  del  concreto.  Queste  medi- 
tazioni deU'ultimo  CarabeUese  furono  raccolte  in  cinque 
volumi  di  dispense,  preparate  da  lui  prima  dei  rispettivi 
corsi,  tra  il  1944  e  il  1948.   I  titoli  sono:  L'essere  e  la  sua 
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manifestazione.   Parte  I:  La  dialettica  delle  forme  (1944-46); 
L'essere.    Parte   II:    Io    (1947);    L'attività   spirituale   umana. 
Prime  linee  di  una  logica  dell'essere  (1948). 
Uessere  quali-         «  L'essere  qualitativo  -  egli  spiega  nel  primo  di  questi 
tahvo.  volumi  -  proprio  perchè  è  il  diverso,  presenta  la  sua  attività, 

che  è  attività  prima  e  principio  di  ogni  attività,  sotto  tre 
aspetti,  che  finora  hanno  costituito  tre  ordini  di  problemi 
separati  gli  uni  dagli  altri,  e  che,  quindi,  sono  stati  risolti 
indipendentemente  e  incoerentemente:  dico  i  problemi  dei 
valori  delle  categorie  e  degU  atti  dell'attività  spirituale  » 
(p.  86).  Anche  se  l'essere  è  una  pura  potenziahtà  eterna,  gli 
atti  si  diversificano:  il  passato,  inserendosi  nel  presente,  vi 
costituisce  il  fatto  e  il  futuro  vi  costituisce  il  fine  :  «  Il  fine, 
come  già  il  fatto,  è  un  diverso  atto  in  sé  »  (II,  p.  160), 
e  ha  anch'esso  una  sua  oggettività  pura,  perchè  «  il  sommo 
fine  in  sé  non  può  essere  uno  dei  tanti  che  sentono  il  fine, 
ma  dev'essere,  invece,  proprio  quel  tale  unico  sentimento 
del  bene  che  tutti  noi  abbiamo  quando  ci  proponiamo  dei 
fini»  (p.  196). 
La  bellezza.  Auchc  la  bellezza  ritorna,   nell'esame  dell'ultimo  Cara- 

bellese, come  «  realtà  in  sé  »  del  «  sentimento  fondamentale  », 
e,  quindi,  non  come  prodotto  dell'arte  (crocianamente), 
bensì  all'inverso  come  suo  presupposto  :  «  Dio  come  bellezza 
è  l'ineliminabile  presupposto  dell'arte  e  degli  artisti  »  (p,  257). 
Coerentemente  con  tutto  il  resto  della  sua  posizione,  il  Cara- 
bellese considera  un  grave  errore  il  «  presupporre  l'artista 
al  bello,  cioè  il  singolare  all'universale»  (III,  p.  325). 

Nella  seconda  parte  dell'opera,  intitolata  L'io,  il  Carabel- 
lese ribadisce  la  sua  concezione  della  coscienza  concreta: 
«  Il  consapere  è  il  sapere  che  io,  compatta  unità  plurima, 
ho  di  Dio,  l'unico  universale»  (p.  162).  Maggiori  novità 
si  trovano  nella  parte  su  L'attività  spirituale  umana,  che 
obbedisce  a  questo  canone  generale  :  «  L'attività  spirituale 
umana  attui  l'essere  »  (p.  32)  :  canone  specificantesi  poi 
nell'imperativo  di  attuare  l'essere  in  quanto  bene  (p.  42)  e 
in  quanto  necessità  (p.  46).  Su  quest'ultimo  punto  si  fonda 
la  logica,  come  legge  dell'attività  umana  consapevole,  dato 
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che  «  il  logo  si  rivela  come  lo  stesso  essere  in  quanto  pre- 
sente nell'attiva  coscienza  umana»  (p.  89). 

Sotto  questa  rubrica  il  Carabellese  estende  ora  la  sua  ri-  La  società. 
cerca  a  un  campo  che  poteva  sembrare  marginale,  rispetto 
ai  suoi  interessi,  la  società:  poiché  la  logica,  come  legge 
dell'attività  umana,  sotto  il  suo  aspetto  sentimentale,  è 
«  logica  della  famigha  »,  oltre  che  della  poesia  e  dell'arte, 
e  sotto  il  suo  aspetto  intellettivo  è  «  logica  della  nazione  », 
«  della  scuola  »  e  «  della  storia  ».  Infine,  sotto  il  suo  aspetto 
vohtivo,  è  «  logica  del  popolo  »,  «  dello  Stato  »,  «  del  costume  ». 

Per  quanto  affiancate,  però,  da  un  volumetto  pubbhcato 
nel  1946,  L'idea  politica  d'Italia,  queste  riflessioni  ultime  del 
Carabellese  sui  temi  della  società  appaiono  prive  di  suf- 
ficiente elaborazione.  Del  resto,  questo  non  è  un  caso:  ri- 
sponde al  rifiuto  del  Carabellese  di  sacrificare  alla  concre- 
tezza della  filosofia  la  sua  universalità.  Abbiamo  già  incon- 
trato questo  rifiuto  nell'articolo  del  '21,  e  nel  Problema 
teologico;  e  lo  troviamo  ribadito  negli  scritti  Che  cos'è  la 
filosofia?  (1942).  Esso  non  è  altro  che  un  corollario  del  rifiuto 
di  «  accettare  l'idealistica  riduzione  dell'essere  alla  coscienza  », 
la  quale  impedirebbe  alla  filosofia  di  continuare  ad  essere 
filosofia  dell'essere,  e  quindi,  in  ultima  analisi,  annullerebbe 
la   possibilità   della   filosofia  medesima. 

Capire  ciò  -  osserva  una  postilla  del  '42  al  saggio  del  '21  -  irriducibilità 
«  deve  essere  ben  difficile,  se  i  miei  giovani  amici,  certo  di  '^^''^  filosofia. 
pronto  ingegno,  come  lo  Spirito  prima  e  il  Calogero  dopo, 
non  hanno  visto  che,  con  la  loro  aperta  professione  di  ridu- 
zione della  filosofia  alle  determinate  scienze  (Spirito),  o  a 
filosofia  della  prassi  (Calogero)  non  hanno  fatto  altro  che 
dotarmi  di  spirito  profetico,  in  quanto  avevo  prearmunziato 
il  necessario  finire  della  filosofia  neohegehana  in  genere,  e 
attuahstica  in  specie,  nell'uno  o  nell'altro  dei  detti  estremi  » 
{Che  cos'è  la  filosofia?,  1942,  p.  71). 

La  stessa  soluzione  che  il  Carabellese  aveva  proposta 
nel  '21,  peraltro,  \'iene  da  lui  criticata,  perchè  in  essa  il  «  pro- 
blema interno  »  della  possibihtà  del  filosofare  non  era  visto 
nella  sua  «  connessione  con  la  soluzione  ontologica  del  pro- 

19.   -  Lamanna.  Storia  della  filosofia.  VII, 
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blema  oggettivo»  (p.  87).  Là  si  parlava  ancora,  infatti,  di 
una  «  trascendenza  »  della  filosofia,  mentre  la  filosofia  -  come 
la  religione  -  non  è  trascendente  essa  stessa,  bensì  «  ricerca 
del  trascendente,  trascendentalità  ».  Entrambe,  filosofia  e 
religione,  se  rivendicassero  il  concreto,  «  dovrebbero  perire 
insieme  nel  contendersi  tutta  l'attività  spirituale  concreta, 
o  una  determinata  forma  di  questa  ».  Ma  «  che  periscano  è 
impossibile:  bisogna  dunque  che  rinunzino  entrambe  alla 
concretezza,  per  salvarsi  entrambe,  ciascuna  col  suo  proprio 
valore  »  (p.  120). 

Eppure  questa  rinunzia  è  ancora  soltanto  una  condi- 
zione negativa.  Dopo  di  essa  bisogna  chiedersi,  come  fa  il 
saggio  conclusivo  del  volume:  È  possibile  filosofare  ?  ».  Kant 
aveva  dimostrato  (secondo  il  CarabeUese)  che  una  filosofia 
come  specifico  «  sapere  dell'  essere  »  è  indispensabile.  Ma  i 
post-kantiani  «  annullarono  »  la  dimostrazione  kantiana,  e 
con  ciò  la  stessa  filosofia,  ridotta  all'attività  spirituale  in 
genere.  Solo  la  «  riflessione  pura  della  coscienza  ontologica  » 
ristabilisce  la  possibilità  della  filosofia,  evitando  di  identifi- 
carla, sia  col  sapere  concreto  (delle  scienze),  sia  con  lo  stesso 
principio  trascendente  (verso  il  quale  è  sforzo) .  Allora  «  pro- 
blema interno  e  problema  oggettivo  del  filosofare  si  strin- 
gono saldamente  tra  loro,  pur  senza  confondersi:  perchè  sia 
possibile  filosofare  devesi  ammettere  l'essere  in  sé,  del  quale 
la  filosofia  sia  riflessione;  perchè  si  ammetta  l'essere  in  sé, 
bisogna  che  sia  possibile  la  filosofia  come  speciale  sapere  o 
meglio,  se  si  vuole,  come  quello  speciale  atteggiamento  di 
coscienza  che  ricerca  il  trascendente  assoluto,  che  é  l'essere 
in  sé»  (pp.  269-270). 

La    filosofia    e  I4.    SOVRANITÀ   DELLA   FILOSOFIA.    —  DcttO  CÌÒ,   tuttavia, 

l'oggethvtia.  ^^^  gj  vcdc  aucora  da  che  cosa  il  filosofo  possa  desumere 
ciò  che  ha  da  dire.  «  Il  filosofo  non  deve  professare  la  filo- 
sofia che  a  lui  personalmente  piaccia,  ma  quella  a  cui  l'og- 
gettiva coscienza  lo  induca  »  {Che  cos'è  la  filosofia?,  cit., 
p.  vili)  :  ma  quale  è  quella  filosofia  a  cui  «  l'oggettiva  coscienza 
lo  induce  »?  A  questa  domanda  il  Carabellese  non  può  ri- 


co. 
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spendere,  se  non  con  una  «perenne  problematicità»  (p.  262), 
che  corrisponde,  in  qualche  modo,  a  quella  problematicità 
che  Ugo  Spirito  trarrà  dall' attuaUsmo.  Egli  dice  che  «  la 
problematicità  del  filosofo  non  parte  affatto  dal  nulla,  né 
dalla  negazione  :  parte  dalla  coscienza  concreta  »  (pp.  263-264)  : 
ma  con  ciò  non  fa  altro  che  reinserirsi,  in  sostanza,  nella  tra- 
dizione socratico-platonica  (il  Carabellese  ne  cita  come 
rappresentanti  «Aristotele  e  Agostino,  qui  d'accordo»), 
secondo  cui  «  sapere  è  sempre  sapere  in  modo  piìi  espUcito 
ciò  che  già  si  sapeva»  (p.  361).  Questo  appello  a  un  impli- 
cito da  esphcitare  si  giustifica,  tuttavia,  forse  meno  nell'on- 
tologismo critico  che  nelle  filosofie  tradizionali,  platoniche 
e  cristiane. 

Queste  riserve  non  tolgono  che  Carabellese,  con  il  suo  spirito  profeti- 
volume  del  '42  sulla  possibilità  della  filosofia  -  scritto  che 
può  considerarsi  come  il  suo  testamento  spirituale  -  ponga 
il  tema  principale  del  dibattito  filosofico  in  Italia  per  almeno 
un  decennio:  il  tema  della  «morte  della  metafisica».  Anche 
se  non  tutti  coloro  che  conducevano  quel  dibattito  si  ricor- 
darono di  lui,  anche  se  i  più  tra  quelli  che  pronunziarono 
una  sentenza  di  morte  per  la  metafisica  non  si  accorsero  della 
loro  ignoratio  elenchi  rispetto  alle  tesi  del  Carabellese,  noi 
non  possiamo  non  riconoscere  ancora  una  volta  in  Carabel- 
lese una  sorta  di  spirito  profetico  e,  questa  volta,  anche 
rispetto  al  futuro.  Con  lucidità  impressionante,  infatti, 
nel  1942  egli  respinge,  insieme  col  «  pregiudizio  della  norma- 
tività della  filosofia  »,  l'identificazione  tra  filosofia  e  politica 
pura,  tra  filosofia  e  pohtica  determinata,  tra  filosofia  e  storia 
della  filosofia  (nel  senso  che  sarà  sostenuto  poi,  tra  gh  altri, 
dal  Garin)  e,  infine,  tra  filosofia  e  fede  (oltre  che,  come  già 
si  è  visto,  tra  filosofia  e  scienza  e  tra  filosofia  e  prassi).  La 
capacità  di  prevedere  e  prevenire  i  nemici,  in  Carabellese, 
non  aveva  l'eguale.  Il  vedere  neUa  «  non  hegeliana  identi- 
ficazione di  filosofia  e  politica  pura  »  la  «  esasperazione  della 
hegehana  eticità  dello  Stato  »  ;  il  riconoscere  «  l'inutihtà  del 
filosofare  nelle  determinate  esigenze  poUtiche  »,  contro  il 
«  sogno  platonico  dei  filosofi  reggitori  di  Stato  »  ;  il  sostenere 
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«l'inutilità  del  filosofare  per  la  vita»  (p.  274),  come  «segno 
deUa  sovranità  della  filosofia  »,  sono  una  battaglia  combat- 
tuta in  anticipo  contro  nemici  non  ancora  tutti  schierati. 
E,  se  si  dovesse  guardare  al  suo  esito  pragmaticamente  e 
storicisticamente,  si  dovrebbe  anche  dire:  una  battaglia 
perduta.  Ma  il  senso  del  testamento  spirituale  di  Pantaleo 
Carabellese  è  appunto  il  rifiuto  di  una  considerazione  prag- 
matica e  storicistica  della  filosofia.  Questo  rimane,  anche  se 
la  tendenza  a  sacrificare  il  concreto  all'universalità  toghe, 
a  quel  rifiuto,  molte  opportunità  di  proporsi  come  più  po- 
sitivamente costruttivo. 


Capitolo  Trentaseiesimo 
L'IDEALISMO  STORICISTICO  DI  BENEDETTO  CROCE 

I. 

LA  FASE  DI  PREPARAZIONE 

I.    I   CASI   DELLA  VITA.   —  Il   CrOCE  giunse  assai  tardi  alla    Tardivo  appro- 

fìlosofia.  Benché  la  sua  attività  di  studioso  fosse  precocis-  ^^  '^^^"'  fi^^^'^fi'^- 
sima  (prima  dei  vent'anni  egli  aveva  già  pubblicato  alcuni 
lavori)  e  si  esplicasse  fin  dall'inizio  con  rara  intensità,  tut- 
tavia essa  non  offrì  stimoli  efficaci  al  manifestarsi  della  sua 
vocazione  filosofica,  essendo  dominata  da  una  curiosità  di 
erudito  e  di  letterato  che  trovava  il  suo  pascolo  nella  ricerca 
d'archivio  e  di  biblioteca,  in  collaborazione  con  «  altra  onesta 
e  buona  e  mite  gente,  uomini....  che  non  avevano  l'abito 
del  troppo  pensare»  {Etica  e  Politica,  Bari,  1956*,  p.  388), 
come  si  esprime  il  Croce  stesso  ;  ne  taU  stimoU  al  «  pensare  » 
venivano  offerti  al  giovane  Croce  dai  casi  della  vita  e  dalle 
influenze  dei  vari  ambienti  in  cui  tah  casi  si  verificavano 
sotto  forma  di  problemi  spirituali  d'indole  etico-rehgiosa, 
o  pratico-sociale,  e  simili  (e  son  preziose  per  questo  rispetto 
le  confessioni  del  Croce  medesimo  nel  suo  Contributo  alla 
critica  di  me  stesso  del  1915,  ripubbhcato  in  appendice  al 
volume  Etica  e  Politica). 

Nato  nel  1866  a  Pescasseroh,  paese  montano  degH  Abruzzi,   Vamhiente. 
da  una  ricca  famiglia  di  proprietari  terrieri,  trovò  in  questa 
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esempi  di  severe  virtii  domestiche,  austera  laboriosità  del 
padre  nell'amministrazione  del  suo  patrimonio,  cura  attenta 
e  amorosa  della  casa  da  parte  della  madre,  la  quale  serbava 
altresì  amore  per  i  libri  e  soprattutto  per  la  letteratura  ro- 
mantica di  costume  medievale  oltre  che  per  l'arte  e  per  gli 
antichi  monumenti,  amore  che  trasmise  vivissimo  fin  dai 
primi  anni  d'infanzia  al  figlio,  il  quale  -  come  scrive  -  si 
trovò  ad  avere  in  tutta  la  sua  fanciullezza  «  come  un  cuore 
nel  cuore  »,  e  questo  cuore  «  era  la  letteratura  o  piuttosto 
la  storia»  [ivi,  p.  380).  Ma  mancava  in  quell'ambiente  fa- 
miliare qualunque  risonanza  di  vita  pubblica  e  politica: 
il  persistente  segreto  attaccamento  ai  Borboni,  la  sorda  dif- 
fidenza per  le  idee  e  il  costume  del  nuovo  Stato  «  piemontese  », 
vietavano  ogni  partecipazione  attiva  al  moto  del  Risorgi- 
mento e  all'opera  di  costruzione  del  nuovo  Stato  nazionale. 
E  le  relazioni  della  famigha  con  i  due  fratelli  Spaventa,  cu- 
gini del  padre,  si  erano  rotte:  l'ex-prete  Bertrando,  allora 
professore  di  filosofia  all'Università  di  Roma,  era  oggetto 
di  scandalo  per  la  sua  apostasia;  e  Silvio,  esponente  auto- 
revole del  liberalismo  trionfante,  era  sentito  come  l'incar- 
nazione di  quel  mondo  a  cui  i  Croce  erano  intimamente 
estranei  o  avversi. 

Eguale  sordità  alle  esigenze  della  nuova  politica  e  del 
nuovo  pensiero,  il  giovane  Croce  trovò  nel  collegio  tenuto 
da  ecclesiastici  a  Napoli,  dove  egli  entrò  a  circa  io  anni  e 
dove  compì  i  suoi  studi  secondari,  che  alimentarono  le  sue 
inclinazioni  letterario-erudite,  specialmente  sotto  l'influenza 
del  De  Sanctis  e  del  Carducci,  da  lui  letti  e  riletti  sui  banchi 
del  liceo,  senza  che  tuttavia  riuscisse  a  sentire,  se  non  in 
modo  superficiale  l'alta  ispirazione  morale  della  loro  opera 
critica.  E  si  compì  in  quegli  anni  quella  ch'egli  chiama  «  crisi 
rehgiosa  »,  determinata  non  da  profondo  travaglio  o  inquie- 
tudine interiore,  ma  dal  graduale  spontaneo  spegnersi  del- 
l'adesione a  credenze  da  lui  fino  allora  passivamente  accolte 
e  dall'abbandono  delle  pratiche  esteriori. 
Gli  studi.  Al  termine  degli  studi  secondari,  la  sua  vita  fu  sconvolta 

da  una  gravissima  sciagura  familiare,  la  perdita  di  entrambi 
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i  genitori  e  dell'unica  sorella  nel  terremoto  di  Casamicciola 
(nell'isola  d'Ischia,  dove  la  famiglia  era  a  villeggiare),  ed 
egli  stesso  rimase  per  molte  ore  seppellito  sotto  le  macerie, 
uscendone  con  le  ossa  fracassate.  Guarito  daUe  ferite,  avendo 
lo  zio  Silvio  Spaventa  assunto  la  tutela  dei  due  orfani  so- 
pravvissuti, egli  si  trasferi  a  Roma,  in  casa  del  tutore,  e  ci 
rimase  tre  anni.  In  questo  periodo  fece  due  esperienze  nuove, 
che  lasciarono  tracce  durevoli  nel  suo  spirito:  casa  Spaventa 
era  frequentata  da  gran  numero  di  parlamentari  e  giornalisti 
ed  esponenti  deUa  cultura  universitaria,  tra  i  quali  si  accen- 
devano vivacissime  discussioni  sui  fatti  del  giorno  e  sugh 
avvenimenti  della  vita  politica,  discussioni  dominate  da  pas- 
sioni e  contrasti  così  importanti  e  violenti  da  turbare  l'animo 
del  giovanetto  che  vi  assisteva,  trasformando  l'indifferenza 
per  la  politica,  propria  degli  ambienti  in  cui  fino  allora  era 
vissuto,  in  vera  e  propria  avversione.  D'altra  parte,  iscritto 
alla  Facoltà  di  Giurisprudenza,  per  essere  avviato  alla  diplo- 
mazia, non  trovò  in  quegU  studi  nulla  che  lo  interessasse  e 
valesse  a  placare  le  sue  ansie  per  la  vita  avvenire,  a  solle- 
vare il  suo  spirito  dalla  nera  depressione  nella  quale  la  scia- 
gura famihare  lo  aveva  lasciato  (fu  pessimo  scolaro,  e  non 
giunse  mai  alla  laurea).  Ma  nella  Facoltà  di  Lettere  inse- 
gnava allora  Filosofia  Morale  un  uomo  di  grande  ingegno  e 
di  forti  entusiasmi,  Antonio  Labriola,  ch'egU  aveva  cono- 
sciuto e  preso  ad  ammirare  nelle  conversazioni  serali  di 
casa  Spaventa.  Il  giovane  Croce  si  diede  a  frequentare  le 
lezioni  universitarie  del  Labriola,  e  ne  fu  preso. 

«  ....  Quelle  lezioni  -  scrive  il  Croce  nel  suo  Contributo  Labriola, 
[ivi,  p.  387)  -  vennero  incontro  inaspettatamente  al  mio 
angoscioso  bisogno  di  rifarmi  in  forma  razionale  una  fede 
sulla  vita  e  i  suoi  fini  e  doveri,  avendo  perso  la  guida  della 
dottrina  rehgiosa  e  sentendomi  nel  tempo  stesso  insidiato 
da  teorie  materialistiche,  sensistiche  e  associazionistiche, 
circa  le  quah  non  mi  facevo  illusioni,  scorgendovi  chiaramente 
la  sostanziale  negazione  della  moraUtà  stessa,  risoluta  in 
egoismo  piìi  o  meno  larvato.  L'etica  herbartiana  del  Labriola 
valse  a  restaurare  nel  mio  animo  la  maestà  dell'ideale,  del 
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dover  essere  contrapposto  all'essere,  e  misterioso  in  quel  suo 
contrapporsi,  ma  perciò  stesso  assoluto  e  intransigente  ». 

L'herbartismo  del  Labriola  suscitava  in  Croce  reverenza 
per  forme  ideali  eterne,  platonicamente  scisse  dal  reale  e 
collocate  nell'empireo,  fornenti  nella  loro  assolutezza  un 
solido  fondamento  alla  morale,  e  andava  incontro  alla  sua 
istintiva  avversione  al  naturalism.o  positivistico,  che  som- 
mergeva nell'esperienza  e  abbassava  a  superstizione  ogni 
culto  dell'ideale.  Piiì  tardi  il  Croce  tornerà  sull'herbartismo, 
e  porrà  ogni  suo  sforzo  nell'intento  di  colmare  quell'abisso 
tra  ideale  e  reale,  attribuendo  alle  idee  -  calate  dall'empireo 
nel  mondo  dell'esperienza  -  il  valore  di  principii  direttivi  o 
«  forme  »  dell'operare  umano,  e  riconoscendo  le  esigenze  più 
profonde  dell'aborrito  positivismo.  Ma  per  il  momento 
l'herbartismo  suscitava  in  lui  un  fermentare  d'idee  sul  rap- 
porto tra  dovere  e  piacere,  sulla  distinzione  tra  azioni  ispirate 
al  rispetto  della  pura  idea  morale  e  quelle  scaturite  da  im- 
pulsi  passionali. 

Indagini  eru-  Tomato  a  NapoH,  dopo  tre  anni  di  soggiorno  a  Roma, 
«  lasciata  la  pohticante  società  romana  acre  di  passioni  », 
entrò  «  in  una  società  tutta  composta  di  bibliotecari,  archi- 
visti, eruditi,  curiosi  »  [ivi,  p.  388)  e  a  quella  società  egli  si 
adeguò  pienamente  e  dall'86  al  '92  fu  -  com'egli  dice  -  «  tutto 
versato  nell'esterno,  cioè  nelle  ricerche  di  erudizione  »  {ivi, 
p.  390).  L'intensità  e  la  foga  di  questo  lavoro  d'indagini  nei 
campi  angusti  degli  aneddoti  e  curiosità,  finì  col  produrre 
in  lui  «  sazietà  »  e  «  disgusto  »  per  quelle  «  esercitazioni 
esterne  ».  E  da  questo  scontento  credette  di  poter  uscire 
allargando  l'orizzonte  delle  sue  ricerche  dall'ambito  di  vi- 
cende locali  a  quello  della  vita  morale  delle  nazioni  nei  loro 
reciproci  rapporti  (ad  esempio  i  rapporti  italo-spagnoH  nel 
Rinascimento).  Ma  di  quello  scontento  egli  intuì  la  più  vera 
e  profonda  ragione  nel  fatto  che,  mentre  da  tanti  anni  fa- 
ceva o  credeva  di  fare  storia,  non  sapeva  che  cosa  fosse  la 
storia,  quale  ne  fosse  la  natura:  e  meditando  su  questo 
problema,  con  ampie  letture  (prendendo,  tra  l'altro,  un  primo 
contatto  con  La  scienza  nuova  del  Vico)   s'accorse  che  la 
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soluzione  di  esso  impKcava  un  radicale  cangiamento  di  pro- 
spettiva, uno  spostamento  d'interesse  da  quello  che  è  l'og- 
getto del  conoscere  storico,  dai  fatti  costituenti  il  passato 
che  s'intende  ricostruire,  alla  mente  dello  storico  che  è  il 
soggetto  di  quell'opera  di  ricostruzione,  per  ricercare  in  essa, 
nella  coscienza  dell'uomo,  i  tratti  specifici  di  quella  forma  di 
conoscenza  che  è  la  conoscenza  storica  nelle  sue  connessioni 
con  le  altre  forme  di  sapere  di  cui  l'uomo  è  capace  e  con 
l'operare  pratico  costitutivo  della  vita  dell'uomo.  Era,  //  problema 
quello,  un  problema  di  logica  della  storia,  concernente  cioè  '^^"^  ^^'"'*^- 
il  concetto  della  storia,  era  dunque  un  problema  di  filosofia, 
di  filosofia  sulla  storia.  Da  queste  meditazioni  nacque  il 
saggio  del  1893,  La  storia  ridotta  sotto  il  concetto  generale 
dell'arte,  «  che  fu  -  come  dice  il  Croce  -  come  una  rivelazione 
di  me  a  me  stesso,...  come  cosa  che  mi  stava  a  cuore  e  mi 
usciva  dal  cuore,  e  non  come  una  più  o  meno  frivola  e  indif- 
ferente  scrittura  di  erudizione  ». 

Quel  saggio  suscitò  un  gran  fervore  di  polemiche  che 
tennero  impegnato  il  Croce  per  vari  mesi,  e  lo  indussero  a 
chiarire  e  sviluppare  il  suo  pensiero  in  vari  scritti,  raccolti 
poi  nel  volume  Primi  saggi. 

Ma  quando,  gettata  luce  filosofica  sul  lavoro  storico,  egH 
credeva  di  poter  tornare  a  questo  riprendendo  le  sue  ricerche 
sui  rapporti  tra  ItaUa  e  Spagna,  una  nuova  spinta  improv- 
visa e  irresistibile  lo  ricacciò  con  rinnovato  fervore  nelle 
riflessioni  sul  problema  della  storia  e  fu  un  secondo  incontro 
col  suo  vecchio  maestro  e  amico  Antonio  Labriola,  che,  pas- 
sato dall'herbartismo  al  marxismo,  mise  il  suo  giovane 
amico  a  parte  dell'opera,  a  cui  egli  si  era  accinto,  di  teoriz- 
zamento  del  socialismo  e  della  dottrina  del  materiahsmo 
storico  che  ne  costituiva  l'ideologia. 

Il  contatto  col  marxismo  ingenerò  nel  Croce  anche  un  11  marxismo. 
appassionamento  politico,  la  fede  sociaHstica  nella  pahnge- 
nesi  del  genere  umano  redento  dal  lavoro,  e  nel  lavoro:  ma 
fu  un  appassionamento  politico  passeggero,  che  quella  fede 
fu  corrosa  dalla  critica  ch'egU  venne  facendo  dei  concetti 
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del  marxismo,  in  una  serie  di  saggi,  da  lui  scritti  tra  il  1895 
e  il  1900,  raccolti  poi  nel  volume  del  '900  che  porta  il  titolo 
Materialismo  storico  ed  economia  marxistica.  Ma  «  del  tumulto 
di  quegli  anni  mi  rimase  come  buon  frutto  l'accresciuta  espe- 
rienza dei  problemi  umani  e  il  rinvigorito  spirito  filosofico  » 
{Primi  Saggi,  Bari,  1951^,  p.  396).  Il  Croce  si  sente  ormai 
maturo  per  dare  una  organica  sistemazione  alle  idee  sulla 
storia,  scaturite  primamente  dalle  riflessioni  sulla  connes- 
sione della  storia  con  l'arte  e  ampliatesi  poi  e  approfonditesi 
nell'esperienza  marxistica.  Quest'organica  sistemazione  co- 
stituirà quella  che  Croce  chiamerà  «  Filosofia  dello  Spirito  », 
che  si  apre  con  l'Estetica  e  si  conclude  con  la  Teoria  e  storia 
della  storiografia,  occupando  il  quindicennio  che  precede  la 
guerra  mondiale. 
Politica  attiva.  Dopo  la  fine  della  guerra  Croce,  senatore  dal  1910,  entrò 
a  far  parte  del  gabinetto  Giolitti  (1920-21)  come  ministro 
dell'Istruzione,  e  progettò  una  riforma  scolastica  che,  tutta- 
via, non  ebbe  il  tempo  di  far  approvare  dalle  Camere,  per  la 
caduta  del  Ministero.  Con  l'avvento  del  fascismo  non  volle 
pili  accettare  incarichi  di  governo,  ma  lui  stesso  indicò  in 
Gentile  l'uomo  che  avrebbe  potuto  portare  a  termine  la 
riforma.  Già  in  questo  momento,  tuttavia,  i  rapporti  tra  i 
due  filosofi  si  andavano  raffreddando  :  sia  per  ragioni  teoriche 
(come  vedremo),  accentuate  ancora  dalle  polemiche  tra  i 
rispettivi  discepoli,  sia  per  ragioni  politiche.  Dopo  il  delitto 
Matteotti,  Croce,  che  aveva  in  un  primo  tempo  accettato  il 
fascismo  come  minor  male,  mutò  il  suo  voto  favorevole, 
«  prudente  e  patriottico  »,  in  una  decisa  opposizione.  Cessò 
quasi  del  tutto  di  frequentare  il  Senato,  e  pronunziò,  e  mise 
per  scritto,  severe  condanne  del  fascismo.  Salvo,  tuttavia, 
un'invasione  della  sua  casa  napoletana  da  parte  di  esagitati, 
che  la  moglie  Adele  contribuì  a  fermare,  fu  sempre  lasciato 
tranquillo,  e  alla  rivista  che  il  Croce  aveva  fondato  nel  1903, 
«  La  critica  »,  fu  lasciata  una  libertà,  per  quei  tempi,  ecce- 
zionale. Questa  voce  d'opposizione,  per  un  verso,  serviva  da 
aUbi  culturale  al  regime,  ma  per  un  altro  servì  a  raccogliere 
intorno    al    crocianesimo    tutto    l'antifascismo    rimasto    nei 
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confini  italiani.  Caduto  il  fascismo,  tuttavia,  non  riuscì 
al  Croce  di  trattenere  se  non  in  minima  parte  tale  antifa- 
scismo nel  quadro  e  nello  spirito  del  ricostituito  partito 
liberale,  di  cui  Croce  fu  presidente.  Membro  della  Costituente 
e  ministro,  Croce  concluse  definitivamente  la  sua  vita  po- 
litica nel  1948,  per  proseguire  senza  soste  i  suoi  studi,  fino 
alla  morte,  avvenuta  il  20  novembre  1952.  Lasciò  parte  del 
suo  palazzo  napoletano  e  la  ricchissima  biblioteca  all'Istituto 
per  gli  studi  storici,  da  lui  fondato  nel  1947,  con  lo  scopo 
soprattutto  di  indirizzare  i  giovani  verso  quelle  ricerche  che 
più  aveva  amate. 

2.  La  storia  come  arte  e  come  scienza.  —  Avendo 
l'occhio  alla  futura  costruzione  del  sistema  della  «  Filosofia 
dello  Spirito  »,  delineeremo  brevemente  come  preparazione  di 
essa  le  idee  principah  contenute  così  nella  memoria  su  La 
storia  ridotta  sotto  il  concetto  generale  dell'arte  e  negh  scritti 
ad  essa  collegati,  come  nella  raccolta  dei  saggi  sul  Materia- 
lismo stanco. 

Nell'attività  intellettuale  del  giovane  Croce,  la  ricerca  La  storia  tra 
storico-erudita  e  quella  storico-letteraria  o  critica  della  poesia 
erano  costantemente  affiancate  e  spesso  (come  ad  esempio 
nell'esame  della  poesia  popolare  e  delle  leggende  locali)  s'in- 
trecciavano tra  loro,  guidate,  se  non  dal  concetto,  dall'in- 
travvedimento  d'un'affinità  spirituale  e  d'una  comune  radice 
spirituale  della  storia  e  dell'arte.  Si  capisce  quindi  che,  quando 
nel  1893,  nella  «  Memoria  »  con  cui  Croce  inizia  la  sua  atti- 
vità filosofica,  prese  ad  esaminare  di  proposito  nei  suoi 
termini  più  generali  il  problema  della  natura  della  storia, 
egH  avesse  presente  quel  ravvicinamento  della  storia  all'arte, 
da  lui  sperimentato  negh  anni  precedenti.  E  partendo  dal 
presupposto  -  comunemente  accettato,  anche  se  non  criti- 
camente fondato  -  che  vi  siano  due  -  e  non  più  di  due  - 
forme  di  conoscenza,  quella  sopraccennata  dell'arte  e  quella 
della  scienza,  il  problema  deUa  natura  della  conoscenza  sto- 
rica assumeva  la  forma  del  problema  se  la  storia  rientrasse 
nell'ambito  dell'arte  o  in  quello  della  scienza,  e  si  risolveva 
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con  la  tesi  che  la  storia  non  si  identificasse  senz'altro  con 
l'arte,  ma  fosse  riducibile  sotto  il  concetto  generale  dell'arte, 
come  suona  il  titolo  della  «  Memoria  ». 

Occorre  dunque  innanzi  tutto  precisare  i  caratteri  che 
differenziano  l'arte  dalla  scienza.  E  in  questa  precisazione  si 
conclude  che  la  scienza  è  elaborazione  della  realtà  in  forma 
concettuale,  per  cui  il  particolare  è  inteso  in  quanto  ripor- 
tato all'universale;  l'arte  invece  è  elaborazione  della  realtà 
in  forma  rappresentativa,  è  conoscenza  immediata  o  intuitiva 
dell'individuale. 

Vero  è  che  il  Croce,  all'inizio  della  sua  «Memoria»,  esa- 
minando le  varie  definizioni  dell'arte  date  dagli  studiosi, 
ritiene  come  sola  definizione  accettabile  quella  che  gH  storici 
dell'Estetica  attribuiscono  ad  Hegel,  secondo  la  quale  l'arte 
è  manifestazione  sensibile  o  espressione  di  qualcosa  che  per 
Hegel  è  l'idea.  Sembra  che  con  ciò  il  Croce  enunci  un  concetto 
dell'arte,  nuovo  rispetto  a  quello  dell'arte  come  conoscenza 
dell'individuale.  Ma  in  effetti  il  Croce  non  dà  al  concetto  di 
espressione  alcun  rilievo  particolare  in  questo  senso,  e  in 
ogni  caso  non  sarebbe  pertinente  al  problema  ch'egH  discute, 
concernente  la  natura  artistica  della  storia:  per  questo  pro- 
blema il  concetto  di  arte-espressione  è  irrilevante,  mentre  si 
accentua  a  questo  scopo  il  concetto  di  arte  come  conoscenza 
rappresentativa,  non  concettuale. 
La  storia  come  Da  quauto  SÌ  è  detto  sui  caratteri  differenziali  tra  scienza 
e  arte,  risulta  che  la  storia  non  è  scienza,  appunto  perchè 
non  elabora  concetti,  ma  espone  fatti  nella  loro  concretezza 
individuale.  Vero  è  che  da  varie  parti  si  è  tentato  di  consi- 
derare la  storia  come  elaborazione  di  concetti.  Da  parte  del 
positivismo  la  storia  è  presentata  come  scienza  dello  svol- 
gimento degli  uomini  nella  loro  attività  di  esseri  sociali, 
identificandola  con  la  sociologia,  che  «  convertiva  l'idea  della 
vita  storica  nella  monotona  ripetizione  di  alcuni  schemi 
poHtici,  sociali  e  variamente  istituzionah,  e  nell'azione  di 
alcune  leggi  generali  »,  e  con  tale  conversione  si  menava 
vanto  d' innalzare  1'  «  ingenua  '  storia  degli  storici  '  »  a 
«scienza  positiva  e  naturale»   {ivi,  p.   x).   E  d'altra  parte, 


arte 
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nel  tempo  stesso  il  positivismo  abbassava  l'arte  a  «  piacere 
dei  sensi,  piacere  di  associazioni  psichiche,  piacere  di  abi- 
tudini e  disposizioni  ereditarie  non  diverso  da  quello  del- 
l'utile »  e  «  non  mancavano  coloro  che  la  riportavano  addi- 
rittura all'istinto  sessuale  o  alla  preistoria  animalesca  e  la 
descrivevano  come  una  sorta  di  Hbidine  affinata  e  svaporata  » 
{ivi,  p.   ix). 

Contro  tali  deformazioni  del  concetto  di  storia,  miranti   Polemiche  can- 
ai caratterizzare  la  storia  come  scienza  o  elaborazione  con-  ^^0  le  pseudosto- 
rte. 
cettuale,   il   Croce   assume   un   atteggiamento   risolutamente 

polemico.  Per  quel  che  riguarda  il  positivismo,  come  contro 
il  sensismo  che  considera  l'arte  torbida  e  oscura  vibrazione 
del  piacere  e  dell'utile,  il  Croce  riaffermava  che  l'arte  è  cono- 
scenza, così  contro  il  sociologismo  affermava  che  la  storia 
non  è  conoscenza  di  ritmi  generali  della  vita  sociale,  ma  è, 
al  pari  dell'arte,  conoscenza  di  fatti  individuah;  e  agli  evo- 
luzionisti osservava  che  la  storia  non  è  scienza  dello  svolgi- 
mento, non  determina  che  cosa  lo  svolgimento  è  (compito, 
questo,  della  filosofia  indagatrice  dei  concetti  che  sono  i 
principii  dell'essere)  ;  la  storia  espone  i  fatti  dello  svolgimento 
umano  {ivi,  pp.  17-18).  E  con  argomenti  analoghi  criticava  la 
filosofia  della  storia. 

Che  la  realtà  storica  sia  attingibile  all'esperienza  e  sia 
specificamente  realtà  umana,  è  concetto  che  si  collega  a  un 
ordine  di  considerazioni  con  cui  il  Croce  fa  un  nuovo  passo 
avanti  sulla  questione  della  natura  della  storia.  Si,  la  storia 
-  s'è  visto  -  è  riducibile  sotto  il  concetto  generale  dell'arte, 
in  quanto  questa  è  conoscenza  rappresentativa  della  realtà, 
intuizione  immediata  e  irriflessa  dell'individuale  nella  sua 
concretezza.  Ma  non  per  questo  la  storia  s'identifica  con 
l'arte:  entro  l'ambito  della  produzione  estetica  la  storia 
occupa  un  suo  posto  speciale  che  si  tratta  di  definire. 

«  La  storia,  rispetto  alle  altre  produzioni  dell'arte,  si 
occupa  (....)  non  di  ciò  ch'è  possibile,  ma  di  ciò  ch'è  real- 
mente accaduto.  E  sta  al  complesso  della  produzione  del- 
l'arte come  la  parte  al  tutto;  (....).  Ora,  nel  senso  corrente 
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della  parola,  si  chiama  arte  solo  quell'attività,  ch'è  diretta 
a  rappresentare  il  possibile  (piìi  propriamente  l'arte  in  senso 
stretto  è  indifferente  alla  distinzione  tra  possibile  e  reale). 
(....)  In  fondo,  anche  la  rappresentazione  del  realmente  ac- 
caduto -  la  storia  -  è  processo  essenzialmente  artistico  ed 
offre  interesse  simile  a  quello  dell'arte  »  {ivi,  p.  35). 
Costruire  la  Prima  Condizione  per  avere  una  storia  vera  (e  insieme 
narrazione.  opera  d'arte)  è  secondo  il  Croce  che  sia  possibile  «  costruire 
una  narrazione  »,  cioè  appurare  la  materia  da  esporre  con 
lavori  preparatore  di  ricerca  critica  e  interpretazione  dei 
documenti,  i  quali  tuttavia  solo  di  rado  consentono  una 
«  narrazione  »  completa,  ostacolata  dal  sorgere  continuo  di 
dubbi  e  riserve  e  discussioni  [ivi,  p.  38). 

Ma  a  questo  punto  il  problema  della  natura  della  storia 
cambia  radicalmente  d'aspetto  e  presenta  gravi  difficoltà: 
è  conciliabile  l'antico  concetto  di  storia-arte  col  nuovo  di 
storia-narrazione?  Si  può  ancora  mantenere  la  tesi  che  la 
storia  sia  rappresentazione  immediata  e  irriflessa  e  intuitiva, 
escludente  qualsiasi  elaborazione  concettuale,  quando  si  af- 
ferma che  la  storia-narrazione  ha  il  compito  di  ridurre  i 
fatti  alle  loro  cause,  e  questo  compito  implica  un  complesso 
e  faticoso  lavoro  di  preparazione  che,  per  giunta,  solo  di 
rado  porta  allo  scopo?  Non  occorre  forse  rinunziare  a  quella 
che  era  la  tesi  fondamentale  della  «  Memoria  »,  che  la  storia 
dovendo  essere  ricondotta  sotto  il  concetto  dell'arte,  resta 
esclusa  dall'ambito  della  Scienza? 

Questi  interrogativi  si  fanno  sempre  piìi  assillanti,  via 
via  che  procediamo  nell'esame  di  considerazioni  espHcative 
che  il  Croce  fa  negli  scrittarelli  da  lui  pubblicati  nei  due 
anni  successivi,  e  particolarmente  in  quelli  su  La  filosofia 
della  storia  e  in  quelli  Sulla  classificazione  dello  scibile:  con- 
siderazioni le  quali,  pur  con  oscillazioni  derivanti  dall'attac- 
camento alla  vecchia  tesi  della  storia-arte,  accentuano  il 
carattere  scientifico  del  nuovo  concetto  di  storia-narrazione. 
Distinzione  tra  Del  resto  -  è  Opportuno  sottolineare  -  il  Croce  stesso 
possibile  e  reale.  ^Iq^^ìì  anni  dopo,  quando  aveva  già  percorso  un  lungo  iti- 
nerario speculativo  fino  al  punto  di  giungere  alla  sua  tesi 
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fondamentale  della  identità  della  storia  con  la  filosofia  quale 
scienza  dei  concetti  puri,  raccogliendo  nel  volume  Primi 
saggi  gli  scritti  giovanili  sopra  esaminati  (la  prima  edizione 
della  raccolta  è  del  1919),  scrive  nella  prefazione  ad  esso, 
che  quando  componeva  quegli  scritti,  «non  scorgeva  (....)  il 
nuovo  problema  che  la  concezione  della  storia  come  rappre- 
sentazione estetica  del  reale,  gli  poneva  innanzi:  ossia,  che 
una  rappresentazione,  nella  quale  il  reale  è  dialetticamente 
distinto  dal  possibile,  è  più  che  semplice  rappresentazione 
ed  estetica  intuizione,  e  si  attua  proprio  per  virtù  del  con- 
cetto »  {ivi,  p.  xi) ,  filosoficamente  inteso  come  unità  di  uni- 
versale  e   individuale. 

3.  Il  problema  della  storia  negli  studi  marxistici.  — 
Dal  travaglio  di  pensiero  che  si  esprimeva  negli  scritti  cro- 
ciani apparsi  tra  il  1893  e  il  '95,  afiìorava  sempre  più  chiaro 
il  convincimento  che  la  storia,  pur  rimanendo  saldata  all'arte 
nelle  sue  radici,  in  quanto  conoscenza  rappresentativa, 
a-concettuale  del  reale  nella  sua  concreta  individualità,  im- 
plichi altresì  -  in  quanto  «  narrazione  »  di  fatti  realmente 
accaduti  -  un'elaborazione  dei  dati  per  la  quale  i  fatti  siano 
ricondotti  alle  loro  cause,  in  una  concezione  generale  della 
natura  dell'uomo  -  autore  della  storia  -  tanto  come  indi- 
viduo quanto  come  essere  sociale:  e  in  questa  elaborazione 
la  storia  si  accosta  alla  scienza. 

Siffatto  convincimento,  che  negli  scritti  sopra  accennati 
-  volti  alla  dimostrazione  della  riducibilità  della  storia  sotto 
il  concetto  generale  dell'arte  -  appare  vacillante  e  marginale, 
si  consoUda  e  si  pone  al  centro  della  riflessione  speculativa 
del  Croce,  quando,  attraverso  i  suoi  rapporti  col  Labriola, 
gli  si  venne  scoprendo  un  mondo  nuovo,  a  lui  fino  allora 
del  tutto  ignoto,  raffigurato  nella  dottrina  marxistica  del  ma- 
teriaUsmo  storico,  di  cui  il  Labriola  si  era  rivelato  autorevolis- 
simo interprete  in  saggi  pubblicati  a  cura  dello  stesso  Croce. 

«  Intanto  io  -  scrisse  il  Croce  molti  anni  più  tardi  -,   Lo    studio    di 
infiammato   dalla   lettura   deUe   pagine   del   Labriola,   preso 
dal  sentimento  di  una  rivelazione  che  si  apriva  al  mio  spirito 


Marx. 
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ansioso,  ....  mi  cacciai  tutto  nello  studio  del  Marx  e  degli 
economisti  e  dei  comunisti  moderni  e  antichi,  studio  che 
dovevo  proseguire  intensamente,  per  oltre  due  anni  »  [Mate- 
rialismo storico  ed  economia  marxistica,  Bari,  1961^",  Appen- 
dice, p.   282). 

Frutto  di  questo  studio  fu  una  serie  di  saggi  usciti  tra 
il  1896,  e  il  '900,  raccolti  in  quest'ultimo  anno  nel  volume 
dal  titolo  Materialismo  storico  ed  economia  marxistica.  Ed 
è  opportuno  sottolineare  subito  il  punto  di  vista  dal  quale 
per  esplicita  dichiarazione  egli  si  proponeva  di  esaminare 
la  dottrina  marxistica:  questa  gli  importava  soprattutto 
«  al  fine  di  quel  che  se  ne  potesse  o  no  trarre  per  concepire 
in  modo  piti  vivo  e  pieno  la  filosofia  e  intendere  meglio  la 
storia  »  [ivi,  Appendice,  p.  302)  ;  il  che  significava  che,  nel- 
l'interpretazione del  marxismo,  nello  sforzo  di  liberarne  il 
«  nocciolo  sano  »  dalle  sovrapposizioni  accidentali  intro- 
dottevi dallo  stesso  autore  e  dalle  incaute  deduzioni  della 
scuola,  erano  presenti  al  Croce  gli  stessi  problemi  attorno  a 
cui  egli  si  travagliava  fin  dal  periodo  precedente,  e  cioè 
la  natura  gnoseologica  della  storia  e  la  determinazione  del 
posto  che  essa  occupa  nel  quadro  generale  della  vita  spi- 
rituale, che  è  compito  della  filosofia  delineare.  Era  un  allar- 
gamento d'orizzonte  e  un  arricchimento  di  materiale  idoneo 
all'avviamento  a  soluzione,  ma  in  una  continuità  di  pro- 
blematica. 

Il  materialismo  storico  presenta  due  aspetti,  che  il  Croce 
nettamente   distingue   pur  riconoscendo   che   nella   dottrina 
sono  strettamente  connessi. 
//  materialismo         Per  un  lato,  esso  vuol  essere  una  teoria  scientifica,  che 
storico.  mette  in  luce  la  struttura  del  divenire  storico.  Sostrato  della 

storia  è  l'economia,  cioè  quel  sistema  nei  rapporti  tra  l'uomo 
e  le  cose  della  natura  e  tra  l'uomo  e  l'uomo,  che  si  concreta 
nel  lavoro,  produttivo  per  un  lato  di  beni  materiali,  il  cui 
valore,  s'identifica  e  si  commisura  con  la  quantità  di  lavoro 
necessario  a  produrli,  e  per  l'altro  lato  di  socialità  e  divisione 
di  classi   in   un   giuoco   d'interessi  contrastanti.    Di   questa 
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struttura  reale  della  storia  sono  eco  o  riflesso  (sovrastrut- 
ture) quelle  manifestazioni  della  vita  umana  che  si  chiamano 
moralità  e  rehgione,  diritto  e  politica,  arte  e  scienza  o  filo- 
sofia, -  sistemi  d'idee  (ideologie)  attraverso  i  quaU  l'uomo 
acquista  coscienza  del  suo  proprio  essere  economico  e  del 
divenire  di  esso  nella  storia. 

Per  l'altro  lato,  il  materialismo  storico  è  un  programma  //  programma 
pratico-politico,  che,  appoggiandosi  sulla  previsione  dell'av-  P^^'^'^^o'^^^arx. 
venire  umano  resa  possibile  dalla  teoria,  assegna  all'azione 
degli  uomini  una  direttiva  rivoluzionaria,  tendente  cioè 
non  più  a  comprendere  ma  a  cangiare  la  realtà  storica,  verso 
uno  sbocco  finale  nel  quale  il  dram.ma  della  storia  abbia  il 
suo  scioglimento  (rivoluzione  comunista).  La  necessità  im- 
manente al  divenire  storico  ha  portato,  nell'età  moderna, 
alla  strutturazione  della  società  sulla  base  dell'economia 
capitalistica,  caratterizzata  dalla  formazione  di  due  classi  in 
reciproca  lotta  radicale:  l'una  è  quella  dei  detentori  di  tutti 
gli  strumenti  di  produzione,  minoranza  privilegiata  sempre 
pili  ristretta,  classe  dominante;  l'altra  è  la  massa  di  coloro, 
che,  per  vivere,  dispongono  soltanto  del  lavoro  delle  proprie 
braccia  che,  in  regime  di  sfrenata  concorrenza,  essi  sono 
costretti  a  vendere  ai  dominatori  a  condizioni  sempre  più 
esose.  La  ripartizione  della  ricchezza  prodotta  si  traduce 
in  un  sistema  di  implacabile  sfruttamento  dei  lavoratori  da 
parte  dei  datori  di  lavoro.  Quando  lo  sfruttamento  avrà 
raggiunto  il  suo  culmine,  non  potrà  non  determinarsi  l'in- 
sorgere degli  sfruttati  contro  gli  sfruttatori,  non  potrà  non 
determinarsi  l'urto  violento  fra  le  due  classi,  la  rivoluzione 
che  spezzerà  l'involucro  capitalistico  e  porterà  all'espro- 
priazione degli  espropriatori.  I  capitalisti  abbandoneranno 
allora  alle  masse  gli  strumenti  di  produzione  di  cui  si  sono 
impossessati.  Lo  Stato  diventerà  così  l'unico  imprenditore 
e  datore  di  lavoro.  E  con  l'abolizione  della  proprietà  privata 
cesserà  anche  la  divisione  della  società  in  classi. 

A    conclusione    delle    lunghe    ricerche    e    meditazioni    su 
questo   mondo   di   pensiero   rivelatogli   dal   Labriola,    Croce 

20.  —  Lamanna.  storia  della  filosofia.  VH. 
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espresse  sul  materialismo  storico  il  suo  giudizio  -  che  ulte- 
riormente sarà  sviluppato  e  articolato,  ma  non  mutato  nella 
sua  sostanza  -  in  due  saggi,  uno  del  1896,  intitolato  Sulla 
forma  scientifica  del  materialismo  storico,  e  l'altro  del  1897, 
intitolato  Per  la  interpretazione  e  la  critica  di  alcuni  concetti 
del  marxismo  (nel  voi.  cit.  Materialismo  storico  a  pp.  1-2 1 
e  57-114  rispettivamente). 
Critica  del  con-  E  innanzitutto  affronta  la  tesi  che  è  al  centro  della  dot- 
!!!■?  '^^  ^'^"Mo-  trina,  secondo  la  quale  sostrato  o  struttura  sottostante 
della  Storia,  sorreggente  tutto  il  resto  e  principio  di  spiega- 
zione, è  l'Economia.  In  questa  tesi  egli  rileva  un'ambiguità 
fondamentale.  Per  un  verso  l'Economia  è  presentata  come 
una  entità  trascendente  la  storia,  materia,  in  quanto  ne- 
gazione della  spiritualità  o  coscienza  umana,  «  dea  ascosa  » 
della  storia,  quella  che  tira  i  fili  dei  personaggi  e  delle  loro 
azioni,  con  un  disegno  preordinato,  implicante  uno  stadio 
terminale  e  apocahttico,  che  segna  il  passaggio  fatale  dalla 
servitù  al  regno  della  libertà;  -  forma  o  nome  nuovo  del- 
l'antico Dio  dei  teologi  o  dell'Assoluto  e  dell'Idea  dei  meta- 
fisici. Ne  deriva  la  conseguenza  deUa  tendenza  metodologica 
a  costruire  la  storia  secondo  leggi  a  priori,  mettendo  a  ta- 
cere la  voce  genuina  dei  fatti;  ne  deriva  altresì  una  scis- 
sione, nella  vita  storica,  tra  realtà  e  apparenza,  noumeno 
e  fenomeno,  tra  essere  originario  (materiale)  non  determinato 
dalla  coscienza  e  coscienza  determinata  dell'essere,  tra  strut- 
tura (economica)  e  soprastrutture  (ideologiche).  -  Per  l'altro 
verso:  il  materialismo  storico  è  una  prospettiva  di  umaniz- 
zazione dell'economia,  in  quanto  questa  non  è  che  un  mo- 
mento o  aspetto  dell'operosità  umana,  -  unica  autrice  della 
storia  -,  inserita  quindi  in  un  processo  (immanente  a  un 
processo)  di  vita  cosciente  o  spirituale,  che  la  salda  a  tutte 
le  altre  manifestazioni  egualmente  originarie,  della  coscienza. 
La  dialettica  dell'economia  non  è  l'astratta  dialettica  del- 
l'Idea, ma  la  dialettica  dei  bisogni  ossia  dell'effettiva  ope- 
rosità umana,  quale  si  concreta  e  si  svolge  non  in  forme 
meccanicamente  preordinate  e  prevedibili  a  priori,  ma  in 
fatti  empiricamente  accertabili;  la  storia  è  concepita  come 
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un  unico  tutto,  in  cui  è  indistinguibile  il  «  nocciolo  »  dalla 
«  corteccia  »  ;  lo  spirito,  creatore  della  propria  storia,  non  è 
lo  spirito  economico,  cioè  in  una  forma  particolare  e  astratta, 
ma  è  lo  spirito  nella  sua  reale  unità  e  totalità;  si  scioglie 
quindi  il  nesso  arbitrario  fra  storia  e  problema  socialista 
e  in  genere  economico,  e  si  annoda  quello  tra  storia  e  vita, 
concependosi  la  vita  nella  totalità  delle  sue  forme,  a  ogni 
momento  nuova,  e  perciò  anche  come  economia,  ma  non 
solo  come  economia. 

Questi  due  ordini  di  motivi  sono  frammisti  e  confusi.  Filosofia  delia 
cosi  nell'esposizione  dei  due  fondatori  della  dottrina  (Marx  ^smrcHHcoT^' 
e  Engels)  come  nei  seguaci  della  scuola.  Per  Croce  si  tratta 
di  due  orientamenti  opposti,  termini  d'un'alternativa  che 
impone  una  scelta  :  o  la  via  vecchia  delle  filosofìe  della  storia, 
teologiche  o  metafìsiche  che  siano,  o  la  via  nuova  d'un  uma- 
nismo critico  e  «  realistico  ».  Abbiamo  veduto  che  il  Croce, 
anche  prima  di  prender  contatto  col  marxismo,  aveva  preso 
un  atteggiamento  di  netta  opposizione  ad  ogni  forma  di 
filosofìa  della  storia;  si  comprende  quindi  come,  di  fronte 
al  materialismo  storico,  egli  ribadisca  il  concetto  che  la  rea- 
zione filosofica  dello  spirito  critico  ha  colpito  a  morte  e  get- 
tato a  teiTa  quelle  costruzioni  della  storia,  fantasiose  e 
arbitrarie  e  anche  tendenziose;  e  affermi  risolutamente,  per 
far  valere  quegli  elementi  in  esso  contenuti  che  costituiscono 
un  contributo  positivo  e  fecondo  al  rinnovamento  della  sto- 
riografìa e  della  filosofìa,  che  il  materialismo  storico  «  non 
è  una  filosofìa  della  storia  »  {Materialismo  storico,  p.  9  ;  e 
cfr.,  per  la  distinzione  dei  due  opposti  orientamenti  del  ma- 
terialismo, l'opera  di  Croce,  Storia  della  storiografia  italiana 
nel  secolo  XIX,  Bari,  Laterza,  1964*,  voi.  II,  p.  123  e  sgg.). 

Per  quali  ragioni  il  materialismo  storico  non  ha  validità 
come  filosofìa  della  storia?  E  per  quali  ragioni  gli  autori  e 
gli  interpreti  di  esso  gli  hanno  dato  questo  orientamento 
fallace?  Alla  prima  domanda  il  Croce  risponde:  la  possibilità 
d'una  filosofìa  della  storia  presuppone  la  possibilità  di  una 
risoluzione  concettuale  del  corso  della  storia,  ossia,  di  ri- 
trovare il  concetto   al   quale   si  riducono  i   complessi  fatti 
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storici,  di  scoprire  in  una  parola  la  legge  della  storia.  Ora 
mentre  è  possibile  ridurre  concettualmente  gli  elementi  di 
realtà  che  appaiono  nella  storia  (moralità,  diritto,  economia, 
arte,  scienza)  e  anche  le  loro  relazioni  reciproche,  «  non  è 
possibile  elaborare  concettualmente  il  complesso  individuato 
di  questi  elementi,  ossia  il  fatto  concreto,  che  è  il  corso  sto- 
rico »  {Materialismo  storico,  p.  3).  «La  società  è  un  dato 
-  scrive  il  Labriola,  e  il  Croce  vi  aderisce  -,  e  la  storia  non 
è   che   storia   della  società  ». 


Il  materialismo 
storico  non  è 
una  teoria  rigo- 
rosa. 


Li  conclusione,  per  il  Croce  nel  materialismo  storico 
non  bisogna  cercare  una  teoria  da  prendere  in  senso  rigo- 
roso e  anzi  esso  non  è  punto  quel  che  si  dice  propriamente 
una  teoria.  Il  che  non  significa  disconoscimento  del  valore 
delle  feconde  scoperte  che  sono  dovute  al  materialismo 
storico  per  intendere  la  vita  e  la  storia,  l'affermazione  della 
reciproca  dipendenza  di  tutte  le  parti  della  vita,  e  della  ge- 
nesi di  esse  dal  sottosuolo  economico:  sicché  è  accettabile 
l'affermazione  dell'Engels  che  le  condizioni  economiche  «  for- 
mano il  filo  rosso  che  attraversa  tutta  la  storia  e  ne  guida 
l'intendimento»  {ivi,  p.  14).  Rispetto  alla  storiografia,  «il 
materialismo  storico  si  risolve....  in  un  ammonimento  a  tener 
presenti  le  osservazioni  fatte  da  esso  come  nuovo  sussidio 
a  intendere  la  storia»  {ivi,  p.  15),  fornisce  allo  storico  un 
buon  paio  di  occhiali,  che  permette  al  miope  di  vedere  ben 
altrimenti  e  di  dare  contorni  precisi  a  tante  ombre  incerte; 
ma  sono  formule  non  assolute,  che  sottintendono  sempre  un 
«  presso  a  poco  »  e  un  «  all'incirca  ».  Esso  sorge  dal  bisogno 
di  rendersi  conto  di  una  determinata  configurazione  sociale, 
quella  scaturita  dalla  Rivoluzione  francese,  non  già  dal 
proposito  di  ricercare  i  fattori  della  vita  storica  in  generale, 
«  e  si  formò  nella  testa  di  politici  e  di  rivoluzionari  e  non 
già  di  freddi  e  compassati  scienziati  di  biblioteca  »  {ivi,  p.  13). 


Pel  Croce,  Marx  era  personalità  di  uomo  pratico  e  rivo- 
luzionario, impaziente  di  ricerche  schiettamente  storiche, 
preoccupato  soprattutto  di  cercare  nelle  anahsi  della  società 


ti  co. 
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attuale  (capitalistica)  le  premesse  per  una  società  futura 
(comunistica)  da  realizzare  con  un'azione  rivoluzionaria,  a 
cui  una  teleologia  storica,  determinata  a  priori,  assicurasse 
con  una  infallibile  previsione  dell'avvenire  il  pieno  successo. 

Per  lui  tra  la  comprensione  della  realtà  storica  e  l'azione  Prevalere  dei- 
volta,  a  cangiare  questa  realtà  v'è  connessione,  ma  non  ^'^«'^'•'^sse  pf^- 
nel  senso  che  l'una  costituisca  il  prius  che  condiziona  l'altra, 
bensì  nel  senso  che  sia  l'azione  a  crearsi  quella  forma  di 
comprensione  che  si  presti  a  fungere  da  strumento  per  lo 
scopo  che  essa  persegue.  Un  tal  predominio  dell'interesse 
pratico-politico  su  quello  teorico-scientifico  il  Croce  rileva 
anche  nel  Labriola,  che  pure,  nella  sua  interpretazione  del 
marxismo,  aveva  dato  un  riUevo  all'aspetto  umanistico  di 
esso,  tale  che  alla  sua  posizione  si  era  inizialmente  appog- 
giato il  Croce  nella  sua  critica  del  marxismo  quale  filosofìa 
della  storia.  Egli,  che  pure  ha  così  alto  il  rispetto  della  storia 
ed  è  così  cauto  di  fronte  ai  fatti  concreti,  rimane  impigliato 
nelle  formule  teoriche  del  materialismo  storico,  non  riesce 
a  liberarsi  del  tutto  dal  fardello  delle  teorie  metafìsiche. 
In  lui,  che  pure  era  uomo  di  scienza,  predominava  la  fede 
nell'immancabile  avvento  del  comunismo,  e  questa  fede  era 
sostenuta  e  illuminata  dalla  «  Weltanschauung  »  metafìsica 
del  materialismo  storico,  «  ultima  e  definitiva  filosofìa  della 
storia  ».  Sicché  per  lui  la  posizione  del  Croce  -  che,  preso  da 
tenace  passione  scientifica,  accettava,  sia  pure  con  limita- 
zioni e  riserve,  1'  «  economismo  »  marxistico,  ma  rifiutava  re- 
cisamente il  «  socialismo  »  -  significava  rinuncia  ad  intendere 
sia  l'uno  che  l'altro  dei  due  termini;  era  posizione  d'  «intel- 
lettuale »  indifferente  alle  lotte  della  vita,  di  «  epicureo  con- 
templante »  amatore  solo  dei  dibattiti  delle  idee  nei  Hbri 
{ivi,  p.  300  e  sgg.). 

Contro  una  tale  connessione  o  anzi  identificazione,  operata 
dal  Labriola,  tra  interpretazione  materialistica  della  storia 
e  sociaHsmo,  il  Croce  scrive  :  «  Spogliato  il  materialismo  sto- 
rico di  ogni  sopravvivenza  di  finalità  e  di  disegni  provvi- 
denziali, esso  non  può  dare  appoggio  né  al  socialismo  né  a 
qualsiasi  altro  indirizzo  pratico  della  vita.  Solamente  nelle 
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sue  determinazioni  storiche  particolari,  nella  osservazione 
che  per  mezzo  di  esso  sarà  possibile  fare,  si  potrà  eventual- 
mente trovare  un  legame  tra  materiahsmo  storico  e  socia- 
lismo. L'osservazione  sarà,  per  esempio,  la  seguente:  -  la 
società  è  ora  così  conformata  che  la  più  adatta  soluzione, 
che  contiene  in  sé,  è  il  socialismo.  -  Osservazione  la  quale, 
per  altro,  non  potrà  diventare  azione  e  fatto  senza  una  serie 
di  complementi,  che  sono  motivi  di  interesse  economico  non 
meno  che  etici  e  sentimentali,  giudizi  morali  ed  entusiasmi 
di  fede.  Per  sé  stessa,  è  fredda  e  impotente....  »  {ivi,  p.  17). 
Il  rapporto  tra  È  qui  adombrato  il  problema  del  rapporto  tra  conoscere 
conoscere  e  agi-  ^^  agire,  che  sarà  d'ora  innanzi  costantemente  presente  alla 
speculazione  crociana  e  avrà  la  sua  più  articolata  e  ragionata 
formulazione  nell'opera  della  tarda  maturità  che  porta 
appunto  il  titolo  di  La  storia  come  pensiero  e  come  azione. 
La  critica  crociana  del  materialismo  storico  quale  teoria 
dell'interpretazione  della  storia  ha  mirato  finora  a  liberare 
quella  dottrina  da  ogni  concetto  aprioristico  sia  che  si  trat- 
tasse di  eredità  hegeliana,  sia  che  si  trattasse  di  contagio 
di  «  volgare  evoluzionismo  »,  sia  che  fosse  richiesto  dalla 
preoccupazione  di  dare  fondamento  saldo  alle  previsioni 
dell'avvenire  contenute  nel  programma  d'azione  pratico- 
politico  proprio  del  socialismo.  Compiuta  quest'opera  nega- 
tiva, si  ripropone  la  questione  da  cui  essa  ha  preso  le  mosse: 
si  salva  dalla  critica  qualcosa  per  cui  il  materialismo  storico 
possa  essere  utilizzato  dalla  storiografia?  Che  cosa  può 
farsi  di  esso  per  un  compiuto  intendimento  della  storia? 
E  si  risponde:  il  materiahsmo  storico  è  accettabile  solo  come 
canone  d'interpretazione  storica,  che  «  consiglia  di  rivolgere 
l'attenzione  al  cosiddetto  sostrato  economico  delle  società, 
per  intendere  meglio  le  loro  configurazioni  e  vicende  »  : 
canone  che  «  non  importa  nessuna  anticipazione  di  risultati, 
ma  solamente  un  aiuto  a  cercarli,  e  che  é  di  uso  affatto  em.- 
pirico  »  [ivi,  pp.  80-81).  Il  materialismo  storico  non  può 
essere  che  questo:  «una  somma  di  nuovi  dati,  di  nuove 
esperienze,  che  entrano  nella  coscienza  dello  storico  »  [ivi, 
p.  io). 
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In  questa  formula  crociana  -  perchè  se  ne  intenda  il  si- 
gnificato e  la  portata  -  è  da  sottolineare  il  rilievo  che  in 
essa  è  dato  al  carattere  d'interiorità,  alla  coscienza  dello 
storico,  del  nuovo  canone  d'interpretazione.  Non  si  tratta 
di  accrescimento  quantitativo  del  materiale  elaborato  dallo 
storico,  di  aggiunta  di  fatti  nuovi  a  quelli  già  considerati 
dall'antica  storiografia  nella  loro  esteriorità,  e  presunta 
oggettività  ;  si  tratta  invece  di  dare  alla  coscienza  storiografica 
una  dimensione  nuova,  di  arricchire  con  nuovi  elementi 
l'interesse  vivo  dello  storico,  per  penetrare  nel  passato,  e 
comprenderlo  in  una  sempre  più  articolata  connessione  dei 
fatti;  opera  quindi  della  mente  dello  storico. 

Ecco  in  che  senso  il  Croce  ha  utihzzato  il  materialismo  11  posto  dei  pen- 
storico  ai  fini  della  soluzione  dei  problemi  su  cui  la  sua  spe-  ^'^^^o  logico  nei- 

\  _  '^         la  storiografia. 

culazione  si  travagliava  anche  prima  di  entrare  a  contatto 
con  la  nuova  dottrina.  Ricordiamo  che  questi  problemi  si 
accentravano  nello  sforzo  di  determinare  la  natura  della 
storia  e  la  sua  riducibilità  sotto  il  concetto  dell'arte.  In 
questo  sforzo  si  affermava  sempre  più  chiara  l'esigenza 
d'integrare  e  conciliare,  nella  storia,  con  l'elaborazione 
intuitiva  dei  fatti  per  la  quale  s'identificava  con  l'arte, 
un'elaborazione  concettuale  che  la  ravvicinava  alla  scienza. 
Ora  l'esame  critico  del  materialismo  storico,  che  scopriva 
nell'economismo  della  vita  sociale  un  nuovo  canone  d'in- 
terpretazione storica,  rafforzava  la  convinzione  della  neces- 
sità di  avvicinare  la  storia  aUa  scienza.  Il  nuovo  canone 
d'interpretazione,  per  un  lato,  apre  un  campo  di  nuove 
esperienze,  «  che  sono  interne  alla  coscienza  dello  storico  », 
e  quindi  non  hanno  consistenza  che  nell'attività  spirituale 
esercitata  dallo  storico  sui  dati  grezzi,  attività  per  la  quale 
dalla  materialità  dei  frammenti  di  realtà  storica  offerta  dai 
documenti  nascono  a  poco  a  poco  intuizioni  di  persone  e 
situazioni  e  avvenimenti  sempre  meglio  definite,  affini  alle 
forme  create  dalla  fantasia  dell'  artista  ;  ma,  per  l' altro 
verso,  impone  una  connessione  mentale  dei  fatti,  costituita 
dai  rapporti  concettuali  che  la  scienza  economica  fissa  nella 


valore. 
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realtà  storica.  E  il  socialismo  marxistico  ha  la  pretesa  di 
essere  socialismo  scientifico  appunto  perchè  fondato  sulle 
leggi  dell'economia  quale  scienza  rigorosa. 
Valore  e  plus-  Ma  era  veramente  giustificata  la  pretesa  dell'economia 
marxistica  di  essere  assunta  alla  dignità  di  scienza  auto- 
noma? Ed  erano  validi  i  concetti  di  valore  e  plus-valore, 
posti  al  centro  dell'economia  marxistica,  come  pernio  della 
teoria  cosi  del  materialismo  storico  come  della  ideologia 
socialistica?  È  questo  il  nuovo  campo  nel  quale  si  esercitò 
largamente  la  critica  crociana  della  dottrina  di  Marx. 

La  critica  del  materialismo  storico  come  teoria  (pan- 
economica)  della  storia  si  concludeva  con  l'affermazione  che 
essa  non  è  affatto  teoria,  ma  in  sostanza  corollario  d'un 
programma  pratico-politico  (il  programma  del  socialismo), 
e  ai  fini  della  storiografia  non  poteva  essere  utilizzato  che 
come  un  nuovo  canone  d'interpretazione  dei  fatti  storici. 
Analogamente,  l'economia  marxistica,  che  pretende  essere 
la  trattazione  eminentemente  scientifica  dei  fatti  econo- 
mici e  della  nozione  di  valore  inerente  ai  beni  prodotti  da 
una  società,  non  è  affatto  scienza  economica,  perchè  non 
abbraccia  tutta  la  regione  dell'attività  economica  quale  si 
svolge  in  qualunque  forma  reale  o  possibile  di  convivenza 
sociale  né  si  eleva  a  un  concetto  di  valore  applicabile  a  tutti 
i  beni  comunque  prodotti.  Essa  costruisce  astrattamente 
una  società  ipotetica,  che  assume  come  società  tipo,  alla 
quale  devono  essere  conguagliate  altre  forme  di  società 
per  coglierne  i  fattori  anomali,  in  quanto  divergenti  dalla 
prima:  e  questa  società  tipica  è  quella  costituita  esclusiva- 
mente di  lavoratori,  è  questa  società  proletaria,  che  rappre- 
senta il  termine  ideale  del  programma  politico  del  socialismo. 
È  l'intrusione  di  queste  preoccupazioni  sociali-pohtiche  nel 
campo  economico  ciò  che  vizia  i  concetti  fondamentali  di 
esso  -  valore  e  sopravalore  -,  e  impone  di  contrapporre 
all'economia  marxistica  un'economia  pura,  ossia  un'eco- 
nomia come  scienza  generale  [ivi,  p.  57  e  sgg.). 

La  tesi  centrale  dell'economia  marxistica  è  l'eguaglianza 
del  valore  dei  beni  che  si  producono  alla  quantità  del  lavoro 
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necessario  per  produrli  :  ma  essa  ha  il  suo  fondamento  appunto 
nell'ipotesi  di  una  società  fatta  esclusivamente  di  lavoratori 
e  nell'assunzione  di  questa  società  a  società  tipica  (e  quindi 
del  valore-lavoro  come  misura  di  ogni  valore).  Ma  nella 
realtà  (ad  es.,  nell'attuale  società  capitalistica)  i  lavoratori 
rappresentano  solo  una  frazione  della  società  produttiva 
che  agisce  tra  altre  categorie  economiche,  quelle  appunto 
che  apportano  alla  produzione  non  il  lavoro  ma  il  ca- 
pitale. 

Da  queste  considerazioni,  tuttavia,  non  risulta,  secondo  n  valore-lavoro. 
il  Croce,  che  la  concezione  marxistica  manchi  affatto  di  ri- 
spondenza ai  fatti:  la  determinazione  del  valore-lavoro  avrà 
una  certa  rispondenza  nei  fatti,  sempre  che  esisterà  una 
società  che  produca  beni  per  mezzo  del  lavoro.  E  la  storia 
ci  mostra  finora  soltanto  società  di  tal  fatta,  e  quindi  l'egua- 
glianza affermata  dal  Marx  del  valore  col  lavoro  è  un  fatto: 
ma,  sottolinea  il  Croce,  «  è  un  fatto,  che  vive  tra  altri  fatti, 
ossia  un  fatto  che  empiricamente  ci  appare  contrastato, 
sminuito,  svisato  da  altri  fatti,  quasi  una  forza  tra  le  forze, 
la  quale  dia  risultante  diversa  da  quella  che  darebbe  se  le 
altre  forze  cessassero  di  operare.  Non  è  un  fatto  dominante 
assoluto,  ma  non  è  nemmeno  un  fatto  inesistente  e  sem- 
plicemente immaginario»  {ivi,  pp.  68-69). 

La  critica  del  Croce  all'economia  marxistica  si  riassume 
in  queste  due  proposizioni,  che  essa  non  è  la  scienza  econo- 
mica generale,  e  che  il  valore-lavoro  non  è  il  concetto  generale 
di  valore.  Onde  la  conclusione  che,  «  accanto  alla  ricerca 
marxistica  può,  anzi  deve  vivere  e  prosperare  una  scienza 
economica  generale  »,  una  economJa  pura,  che  deduca  il 
concetto  di  valore  «  da  principii  affatto  diversi  e  più  com- 
prensivi di  quelli  particolari  del  Marx  »  (ivi,  p.  73).  E  ritiene 
che  questa  esigenza  sia  soddisfatta  dalla  scuola  edonistica 
(o  austriaca),  allora  fiorente,  la  quale,  muovendo  dalla  na- 
tura economica  dell'uomo,  ne  deduce  il  concetto  di  utilità 
(«ofelimità»  del  Pareto),  «e  man  mano  tutte  le  (....)  leggi 
secondo  le  quali  si  governa  l'uomo  in  quanto  astratto  homo 
oeconomicus  »  {ivi,  p.  78). 


r  «  homo     oeco 
nomicus  ». 
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Critiche  all'eco-  Sembra  dunque  che  l'obiettivo  cui  mira  il  Croce  nella 
nomia  pura.  g^g^  critica  dell'economia  marxistica  sia  la  difesa  della  scienza 
economica  pura  quale  la  scuola  edonistica  la  veniva  co- 
struendo. Ma  in  essa  era  operante  un  motivo  profondo,  che 
nel  corso  dei  suoi  studi  marxistici  emerge  sempre  più  chiaro 
e  netto,  essenziale  al  pensiero  crociano,  e  valido  in  esso  anche 
al  di  là  dell'obiettivo  della  costruzione  della  scienza  eco- 
nomica. Questo  motivo  viene  esplicitamente  enunciato  in  uno 
scritto  del  1899  in  cui  la  sua  adesione  all'economia  pura  è 
limitata  e  corretta  con  qualche  riserva  e  cautela.  «  ....  Io 
credo  -  egli  scrive  -  che  ci  sia  ancora  da  elaborare  filosofi- 
camente il  concetto  di  valore,  e  che  bisogni  percorrere  fino 
al  fondo  quella  strada,  che  gli  economisti  puri  hanno  per- 
corso solo  fino  a  un  certo  punto  ». 
L'attività  del-  Elaborazione  filosofica  del  concetto  di  valore  economico, 
ecco  la  nuova  istanza  posta  dal  Croce;  che  significa  esami- 
nare quell'umana  attività  che  tende  al  conseguimento  -  col 
minimo  mezzo  e  il  massimo  risultato  -  di  scopi  individuali, 
non  pili  astratta  considerazione  àeW'homo  oeconomicus ,  ma 
come  inserita  nella  concreta  totalità  della  vita  dell'uomo, 
con  un  suo  posto  specifico  e  una  sua  funzione  ben  definita 
rispetto  alle  altre  attività  dell'uomo,  con  un  suo  principio 
autonomo,  che  potesse  essere  assunto  come  fondamento  e 
premessa  della  scienza  economica  pura.  Risalire  dalla  scienza 
alla  filosofia  per  ridiscendere  deduttivamente  dalle  conclusioni 
di  questa  a  una  rinnovata  e  piìi  salda  costruzione  di  quella, 
significava  poiTe  in  questione  e  problematizzare  quelle  che 
per  gli  economisti  erano  le  premesse  o  i  postulati  dei  loro 
procedimenti. 

Quali  erano  queste  premesse  che  gli  economisti  accoglie- 
vano come  pacifiche,  e  che  invece  a  un  ulteriore  esame  (ela- 
borazione filosofica)  risultavano  ambigue  o  false  ?  Il  Croce, 
che  vedeva  in  Vilfredo  Pareto  un  rappresentante  tipico 
dell'economia  pura,  gli  prospetta  in  due  lettere  del  1900 
la  questione,  sforzandosi  di  convincerlo  della  necessità  del 
passaggio  dalla  pura  scienza  alla  filosofia  del  principio  eco- 
nomico [ivi,  pp.  229-251).  Tre  sono  le  erronee  premesse  del- 
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l'economia  pura,  ch'egli  critica:  quelle  che  riguardano  il 
fatto  economico  o  come  meccanico,  o  come  edonistico,  o 
come  egoistico.  Per  Croce,  il  principio  economico  non  può 
avere  natura  meccanica:  il  fatto  meccanico  è  un  fatto  bruto: 
il  fatto  economico  è  un  fatto  di  valutazione,  è  una  scelta 
suscettibile  di  approvazione  o  disapprovazione,  a  seconda 
che  la  scelta  cada  o  no  su  ciò  che  è  realmente  conveniente 
a  chi  la  compie.  Quanto  alla  concezione  edonistica,  è  fuori 
dubbio  che  ogni  atto  di  scelta  economica  ha  come  suo  con- 
comitante un  fatto  di  sentimento  piacevole  se  la  scelta  è 
economicamente  ben  condotta:  l'utile  è,  insieme,  piacevole. 
Ma  non  è  vera  la  reciproca:  il  piacevole  non  è  l'utile  (che  è 
la  tesi  dell'edonismo).  Il  piacere  può  apparire  scompagnato 
dall'attività  umana  o  accompagnarsi  a  una  forma  di  umana 
attività  che  non  sia  l'economica.  Infine  la  concezione  egoi- 
stica del  fatto  economico  è  inficiata  da  questo  errore  :  mentre 
pretende  distinguere,  nell'ambito  dell'attività  pratica  umana, 
l'economico  dal  morale  (che  sarebbe  qualificato  come  altrui- 
smo), in  realtà  assorbe  il  primo  nel  secondo,  perchè  la  qua- 
lifica di  egoistico  attribuita  a  un  atto  è  una  qualifica  di 
valutazione  morale,  quahfica  negativa,  immoralità,  per- 
vertimento della  stessa  attività  morale.  Il  fatto  economico 
non  sta  col  fatto  morale  in  antitesi,  bensì  è  nel  rapporto 
pacifico  di  condizione  a  condizionato;  come  cioè  la  con- 
dizione generale  che  rende  possibile  il  sorgere  dell'attività 
etica.  Tanto  il  morale  quanto  l'immorale  sono  azioni  econo- 
miche: il  che  vuol  dire  che  l'azione  economica,  per  sé 
presa,  non  è  né  morale  né  immorale:  è  amorale  o  pre- 
morale. 

E  in  conclusione,  il  Croce  dà  del  fatto  economico  questa  L'economìa  in- 
definizione:  esso  è  «l'attività  pratica  dell'uomo  in  quanto  'l'fZm'^ie  ^'^^' 
si  consideri  per  sé,  indipendentemente  da  ogni  determina- 
zione morale  o  immorale»  [ivi,  p.  241).  E  pertanto  il  con- 
cetto di  utile  o  di  valore  o  di  ofelimo  non  è  altro  se  non 
l'azione  economica  stessa  in  quanto  ben  condotta,  cioè  in 
quanto  è  veramente  economica.  «  Riallacciare  a  queste  pro- 
posizioni generali  le  varie  questioni  che  si  dicono  di  scienza 
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economica  »  è  compito  degli  economisti.  Quella  definizione 
filosofica  del  fatto  economico,  dice  il  Croce,  «  a  me  piacerebbe 
vederla  a  capo  dei  trattati  di  economia  ». 

Ma  il  Croce  non  doveva  tardare  ad  accorgersi  che  la  sua 
era  un'illusione.  Già  egli  stesso  non  scorgeva  e  non  mostrava 
per  quali  vie  potessero  essere  derivate  da  quel  concetto 
filosofico  le  operazioni  di  comparazione  e  calcolo  delle  diverse 
scelte  economiche  e  quali  nuovi  vantaggi  ne  derivassero 
alla  scienza.  Ed  era  naturale  che  gli  economisti  non  acco- 
gliessero l'invito  di  Croce  a  riallacciare  le  questioni  di  cui 
essi  si  occupavano  alle  proposizioni  generali  alle  quali  egli 
era  pervenuto  :  alla  scienza  non  interessava  la  determinazione 
della  natura  filosofica  del  fatto  economico:  suo  compito 
esclusivo  era  quello  di  trattare  i  fatti  dell'attività  umana 
come  fenomeni  in  nulla  differenti  da  quelli  fisici,  sotto- 
porli cioè  a  comparazione  e  astrazione,  per  stabilirne  e  cal- 
colarne le  uniformità  e  le  divergenze.  La  scienza  economica 
era  e  intendeva  rimanere  -  per  poter  progredire  -  una  scienza 
naturahstico-matematica,  rinserrandosi  nei  fenomeni  e  vol- 
gendo le  spalle  all'indagine  filosofica  dell'atto  economico. 
E  qualche  anno  più  tardi,  nel  1906,  il  Pareto  doveva  illu- 
strare e  attuare  questo  proposito  nel  suo  Mamiale  di  economia 
politica.  D'altra  parte,  il  Croce  stesso,  affrontando  nel  frat- 
tempo il  problema  logico,  giungeva  alla  conclusione  della 
radicale  eterogeneità  tra  conoscenza  (o  pseudo-conoscenza) 
scientifica  e  la  conoscenza  filosofica:  poteva  quindi  abban- 
donare la  scienza  al  suo  destino,  che  la  condannava  al  pro- 
cedimento empirico  e  astratto  del  naturalismo  matematico, 
e  volgere  la  propria  riflessione  alla  filosofia  dell'economia 
come  indagine  sull'atto  economico,  nelle  sue  relazioni  con 
gli  altri  atti  spirituali,  inserita  in  una  generale  «  filosofia 
dello  spirito  ». 

Uutiie.  Alla  fine  dei  suoi  studi  economici,  chiariti  gli  equivoci 

che  erano  al  fondo  del  suo  dibattito  con  gli  economisti  puri, 
rimane  fermo  nel  pensiero  del  Croce  il  risultato  di  cui  nel 
1901   giustamente   menava  vanto:   l'ufficio  essenziale,   nella 
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vita  dello  spirito,  dell'utilità  o  della  economicità,  «  messe 
in  luce  come  non  era  stato  fatto  da  altri  ». 

«  L'utile  è  stato  reputato  iìnora  dai  filosofi  o  un  atto 
secondario  e  misto,  o  un  semplice  caso  di  deviazione  dalla 
morale  (egoismo).  Esso  è  invece,  a  mio  parere,  un  momento 
distinto  e  autonomo  della  vita  dello  spirito:  il  momento 
in  cui  la  volontà  è  volontà,  senza  essersi  ancora  determinata 
e  dialettizzata  in  morale  e  immorale  (....).  La  critica  deve 
consistere  nel  dimostrare  che,  affermandosi  essere  ogni 
azione  dell'uomo  dominata  dal  criterio  dell'utile,  si  afferma 
cosa  ir\dubitabile  ;  ma  che  ciò  non  toglie  punto  che  essa  debba 
essere,  e  sia  insieme,  determinata  anche  dal  criterio  del  do- 
vere, il  quale  è  sempre  (e  come  potrebbe  non  essere?)  do- 
vere-utile {ivi,  pp.  262-263). 

Di  questa,  che  è  stata  detta  «  scoperta  crociana  del- 
l'utile »,  il  Croce  si  sente  in  gran  parte  debitore  al  marxismo, 
che  vede  nell'economia  il  sostrato  e  la  molla  della  storia. 
E  se  il  Croce  incentra  la  definizione  dell'utile  nel  rapporto 
di  questo  con  la  morale,  anche  di  questa  impostazione  egli 
cerca  traccia  in  Marx.  Questi  dichiarò  che  «  la  questione 
sociale  non  è  questione  morale  »,  e  criticò  acerbamente  quelle 
ideologie  morali  che  ipocritamente  mascheravano  interessi 
di  classe.  Ma  intendeva  con  questo  sostenere  che  la  questione 
sociale  non  si  risolve  coi  «  sermoni  »  di  un  astratto  moralismo, 
che  s'illude  di  poter  sanare  i  mali  di  cui  una  società  soffre, 
senza  tener  conto  delle  particolari  situazioni  storiche  nelle 
quali  è  la  radice  di  quei  mah,  e  alle  quah  devono  essere  com- 
misurati i  programmi  d'azione  morale  perchè  questa  possa 
avere  efficacia  risanatrice.  In  questo  senso  la  morale  è  cor- 
rispettiva alle  condizioni  sociali  e  in  ultima  anahsi  alle  con- 
dizioni economiche.  Ma  con  ciò,  «  la  questione  del  pregio 
intrinseco  e  assoluto  dell'ideale  morale,  della  sua  riduci- 
bihtà  o  irriducibilità  alla  verità  intellettuale  o  al  bisogno 
utihtario,  rimane  intatta  »  per  il  marxismo,  il  quale  anzi,  di 
fatto,  considera  l'ideale  morale  come  un  presupposto  ne- 
cessario, come  dimostra  la  costruzione  del  concetto  di 
sopravalore,    che    in    pura    economia    non    ha    senso,    ma 
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è  ispirato  da  un  interesse  schiettamente  morale  [ivi, 
pp.  19-20). 
Vanità  pratica  Le  asserzioni  marxistiche  che  paiono  negazione  della  mo- 
deiie  condanne,  j-g^jg^  hanno  per  Croce  ben  altro  significato.  Quella  che  Marx 
chiama  impotenza  della  morale  sta  a  significare  la  vanità 
pratica  delle  condanne  o  delle  commiserazioni  per  uomini, 
che,  dominatori  o  dominati,  sono  gli  uni  e  gh  altri  schiavi 
di  situazioni  storiche  necessarie  per  il  momento,  e  «  non 
potrebbero  essere  diversi  da  quel  che  sono,  né  potrebbero 
compiere  se  non  l'ufficio  ad  essi  assegnato  dalla  natura  stessa 
delle  cose»  {ivi,  p.  105).  Ma  le  situazioni  che  la  storia  ha 
creato,  possono  anzi  debbono  dalla  storia  essere  disfatte. 

Per  queste  considerazioni,  a  giudizio  del  Croce,  Marx, 
pur  con  le  sue  proposizioni  approssimative  e  paradossali, 
insegna  a  penetrare  in  ciò  che  la  società  è  nella  sua  realtà 
effettuale,  e  potrebbe  esser  chiamato,  a  titolo  d'onore,  il 
Machiavelli  del  proletariato  {ivi,  p.  113). 

In  questa  sua  fase  di  studi  marxistici,  il  Croce  ampliò 
via  via  e  variò  il  significato  dell'utile  o  economico,  la  cui 
scoperta  egU  riconduceva  alla  potente  suggestione  del  Marx 
(non  appare  ancora  nei  suoi  scritti  quella  definizione  del- 
l'utile come  «  volizione  dell'individuale  »  con  cui  poi  carat- 
terizzerà il  grado  economico  della  forma  pratica  dell'attività 
spirituale).  Che  l'economicità  o  utilità  fosse  intesa  come  una 
categoria  autonoma  da  aggiungere  a  quelle  costituenti  la 
triade  tradizionale  di  bello,  vero,  buono,  sì  che  la  triade  si 
allarghi  in  una  tetrade;  o  che  essa  fosse  intesa  come  ciò 
che  vi  è  di  primario  in  ogni  attività  umana,  come  la  base 
comune  di  tutte  le  attività,  il  primum  della  vita,  non  nel 
senso  di  primo  della  serie  delle  quattro  forme,  ma  appunto 
di  primordiale  indifferenziato  che  emerge  nelle  forme  e  le 
connette  tra  loro,  sì  che  l'economia  finisca  con  l'identificarsi 
umazione  pu-  con  1' «  azione  pura»,  principio  di  qualsiasi  atto  spirituale 
e  la  forza,  yuoto  di  Ogni  contenuto  determinato  ;  o  che,  infine,  l'eco- 
nomico o  utile  fosse  identificato  con  la  «  forza  »  o  vigore 
del  volere,  come  abilità  calcolatrice  e  lucida  tensione  verso 
il   fine,   per   affermarsi  nella   «  lotta  »  contro   altre   volontà. 


ra  » 
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e  che  è  la  dura  legge  della  vita  «  politica  »  -  d'onde  l'allac- 
ciamento, caro  al  Croce,  del  marxismo  «  alle  migliori  tradi- 
zioni della  scienza  politica  italiana  »  (machiavellismo),  e 
l'esaltazione  della  politica  di  potenza  contro  i  sermoni  dei 
profeti  disarmati  {Materialismo  storico,  prefazione  all'edi- 
zione del  1917,  pp.  xii-xiv;  e  cfr.  rav\àcinamento  di  Marx 
a  Machiavelli,  ivi,  pp.  106-107,  nota)  -  sempre,  pur  in  questa 
varietà  di  accezioni,  l'utile  era  per  Croce  il  punto  d'appoggio 
pili  solido  e  indispensabile  per  l'esplicazione  dell'operosità 
umana  nella  costruzione  della  storia,  nel  senso  immanenti- 
stico e  «  mondano  »  proprio  dello  spirito  moderno.  Il  progresso 
è  lotta  continua  e  ha  per  motore  l'uomo,  l'uomo  come  pas- 
sionalità naturale  resa  lucida  dalla  disciplina  intellettuale  per 
andar  dietro  alla  «  verità  effettuale  »  delle  cose;  l'uomo  come 
forma  primordiale,  nella  quale  anche  le  idealità  più  alte 
debbono  tradursi  e  incarnarsi,  per  poter  affermarsi  effica- 
cemente in  questo  mondo  che  è  la  palestra  della  nostra 
operosità.  Nell'utile,  rivelatogli  dal  marxismo,  il  Croce  scor- 
geva la  chiave  per  svincolare  l'operare  umano  da  qualsiasi 
piano  storico  trascendente  -  reUgioso  o  metafìsico  che  fosse  -, 
e  risolvere  «  positivamente  »  i  problemi  che  di  continuo  sca- 
turiscono dal  divenire  storico. 


II. 

L'ESTETICA 

4.  Primo  schizzo  del  sistema.  —  L'anno  stesso  che  rac-  La  scienza  dei- 
coglieva  in  volume  gli  studi  sul  materialismo  storico  il  Croce  '^'^^P''^^^^'^^- 
dava  alla  luce  una  memoria  accademica  intitolata:  Tesi 
fondamentali  d'un' Estetica  come  scienza  dell'espressione  e 
linguistica  generale  (1900;  ripubblicata  da  A.  Attisani  in 
La  prima  forma  dell'estetica  e  della  logica,  Messina,  1924). 
Queste  tesi  furono  riesposte,  ampliate  e  inquadrate  in  una 
concezione  generale  della  filosofia,  neW! Estetica  del  1902  che, 
originariamente  concepita  come  opera  a  se,  rimase  lo  scritto 
meritatamente  pii!i  famoso  del  Croce.   In  seguito  essa  sarà 
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ripubblicata  come  primo  dei  quattro  volumi  di  cui  si  compone 
la  crociana  Filosofia  dello  spirito. 
Il  sistema.  La  sistcmazionc  che  quest'opera  dà  del  sapere  filosofico 

è  semplice.  La  realtà  è  un  prodotto  dell'attività  spirituale, 
la  quale  si  specifica,  secondo  una  classica  distinzione,  in  at- 
tività «  teoretica  »  e  attività  «  pratica  ».  Ciascuna  di  queste 
due  specificazioni  ha  due  gradi,  a  seconda  che  lo  spirito  si 
rivolga  al  particolare  o  all'universale  (cap.  VII).  L'attività 
teoretica  rivolta  al  particolare  è  l'arte  (o  pensiero  intuitivo), 
e  la  scienza  filosofica  che  la  studia  è  l'estetica;  l'attività 
teoretica  rivolta  all'universale  è  il  pensiero  discorsivo,  oggetto 
della  logica;  l'attività  pratica  rivolta  al  particolare  è  l'eco- 
nomia, oggetto  dell'economica;  e  l'attività  pratica  rivolta 
all'universale  è  la  morale,  oggetto  dell'etica.  L'universale, 
in  ciascuno  dei  due  campi,  presuppone  il  particolare.  Il  con- 
cetto, infatti,  presuppone  l'immagine  prodotta  dall'arte, 
senza  la  quale  non  potrebbe  esprimersi;  e  l'operare  morale 
implica  un  agire  indirizzato  all'utile,  perchè  non  si  potrebbe 
«  fare  il  bene  »  senza  giovare,  in  qualche  modo,  a  qualcuno. 
Almeno  in  questa  prima  sistemazione,  al  contrario,  il  par- 
ticolare non  esige  l'universale  (p.  30)  :  l'utile  si  può  perse- 
guire prescindendo  del  tutto  da  una  moralità  oggettiva; 
e  l'immagine  artistica  -  prodotto  aurorale  deUo  spirito  - 
può  presentarsi  indipendentemente  da  ogni  intenzione  con- 
cettuale. Ciò  non  toglie,  ovviamente,  che  l'attività  concreta 
dello  spirito  sia  un  continuo  intrecciarsi  e  collaborare  di  queste 
quattro  forme,  ciascuna  delle  quali,  presa  per  se,  apparirebbe 
astratta. 

Tutte  le  altre  attività  spirituali  devono  potersi  ridurre  in 
qualche  modo  a  queste  quattro  (cap.  Vili).  Così,  ad  esempio, 
il  diritto  e  la  pohtica  rientreranno  integralmente  nell'attività 
economica;  la  scienza,  nella  misura  in  cui  sia  autenticamente 
conoscitiva  (ciò  che  significa,  per  il  Croce,  filosofica:  pp.  34-35) 
rientra  nell'attività  logica.  La  religione  non  rientra  propria- 
mente da  nessuna  parte;  ma,  in  quanto  abbia  pretesa  di  co- 
noscere il  trascendente,  è  una  forma,  piìi  o  meno  genuina,  di 
filosofia;  in  quanto  si  ponga  come  atteggiamento  morale,  o 
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espressione  di  ideali  pratici  (p.  70),  trova  la  sua  collocazione 
nel  quarto  grado  dello  spirito;  e,  infine,  in  quanto  mèra 
espressione  di  sentimenti  può  considerarsi  sotto  la  rubrica 
dell'economia,  che,  nel  sistema  crociano,  assume  la  funzione 
di  cestino  in  cui  va  a  finire  tutto  ciò  che  non  trova  collo- 
cazione altrove   (cap.   X). 

All'efficacia  sistematoria  della  sua  filosofia,  per  un  verso.  Le  categorie 
il  Croce  non  dava  troppa  importanza,  convinto  che  il  concreto  ^P^^^^^'^^^- 
conoscere  non  possa  se  non  portarsi  sulla  attività  spirituale 
nella  sua  interezza  (p.  86,  p.  103  e  passim)  ;  ma,  per  un  altro 
verso,  egli  non  si  riconobbe  mai  disposto  a  lasciarla  cadere, 
cioè  ad  assegnare  un  carattere  semplicemente  «  empirico  » 
alla  quadruplicità  delle  forme.  Al  contrario,  essa  ebbe  sem- 
pre per  lui  un  carattere  categoriale.  Le  quattro  forme  del- 
l'attività spirituale  sono  tutte  e  sole  le  «  categorie  »  che  si 
possano,  e  si  debbano,  ammettere  come  tali.  Ciò  significa 
che  vi  è  una  radicale  irriducibilità  di  una  forma  all'altra, 
trascurare  la  quale  significherebbe  confondere  e  mescolare 
ciò  che  va  tenuto  filosoficamente  distinto  :  la  concreta  «  dia- 
lettica »,  che  si  instaura  tra  questi  «  distinti  »,  in  tanto  ha 
valore  filosofico  in  quanto  essi  conservino  questa  loro  irri- 
ducibihtà.  Tale  principio,  strenuamente  difeso  dal  Croce, 
in  particolare  contro  i  gentiliani,  suscita  molte  difficoltà  e, 
appunto  perciò,  anche  molti  spunti  positivi.  Peraltro,  nella 
comune  cultura  italiana,  in  cui  il  crocianesimo  fu  largamente 
accolto  nel  periodo  tra  le  due  guerre,  l' efficacia  classificatoria 
delle  quattro  forme  prevalse  nettamente  sulla  loro  funzione 
categoriale.  L'uomo  mediamente  colto  in  fatto  di  filosofia, 
che  aveva  abbracciato  il  sistema  crociano,  si  sentiva  spiri- 
tualmente sorretto  dalla  possibiUtà,  poniamo,  di  dichiarare 
che  una  opera  d'arte  mal  riuscita  era  un  «  atto  pratico  », 
che  il  prodotto  di  una  ricerca  psicologica  era  «  uno  pseudo- 
concetto »,  ecc.  :  daUa  possibilità,  insomma,  di  assegnare  ogni 
manifestazione  della  vita  alla  sua  giusta  casella. 

5.  Definizione  dell'arte  per  via  negativa.  —  Quando 
tracciò  lo  schizzo  sistematico  con  cui  si  apre  l'Estetica  del  1902, 

21,  -  Lamanna.  storia  della  filosofia.  VII. 
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il  Croce  non  pensava,  probabilmente,  che  esso  avrebbe  avuto 
tanta  importanza  nella  ricezione  del  suo  pensiero.  Il  suo 
scopo  era  solo  di  sistemare  nel  modo  migliore  l'attività  spi- 
rituale in  genere,  per  passare  poi  a  considerarla  in  quella 
forma  che,  al  momento,  gli  interessava:  la  forma  artistica. 
Questa  comprendeva  -  in  questa  fase  della  speculazione 
crociana  -  anche  l'istorica,  dato  che,  come  conoscenza  del- 
l'individuale, «  la  storia  si  riduce  sotto  il  concetto  generale 
dell'arte»  (p.  31). 
La  distinzione  La  sistemazionc,  tuttavia,  aveva  anche  una  diretta 
efficacia  sull'oggetto  specifico  della  trattazione,  l'arte.  Infatti 
la  specificità  e  l'autonomia  del  valore  estetico  si  definiscono 
attraverso  una  serie  di  negazioni,  che  lo  distinguono  dagli 
altri  valori  spirituali  :  «  Dimmi  da  che  cosa  ti  distingui  e  ti 
dirò  chi  sei  »  è  il  motto,  implicito,  dell'estetica  crociana, 
fino  al  Breviario  del  1912.  In  questo  senso  l'identificazione 
dell'arte,  vista  nella  sua  specificità,  dipende  dalla  struttura 
sistematica  dei  distinti.  L'arte  non  è  concetto,  perchè  le  sue 
rappresentazioni  non  intendono  l'universale  :  e  con  ciò  cade 
l'intellettualismo  estetico  (cap.  IV).  L'arte  non  è  rivolta 
dovutile  (sentito,  in  ultima  analisi,  dal  soggetto  come  pia- 
cere) :  e  con  ciò  cade  l'edonismo  estetico  (cap.  XI).  L'arte 
non  persegue  il  bene  perchè,  non  si  sviluppa  come  obbedienza 
all'universale  dovere:  e  con  ciò  cade  il  moralismo  estetico 
(cap.  VI). 

Le  altre  negazioni,  attraverso  cui  il  Croce  delimita  e, 
quindi,  definisce  il  valore  dell'arte,  dipendono  da  queste: 
l'arte  non  ha  uno  scopo  didascahco  (p.  94)  ;  non  si  propone 
di  offrire  il  vero  «  condito  in  molU  versi  »  ;  non  mira  a  fini 
di  edificazione,  né  a  scopi  pragmatici,  ecc.  Che  potesse  far 
pili  che  tanto,  e  dire,  anche  positivamente,  in  che  cosa  l'arte 
consista,  il  Croce,  in  certo  senso,  escluse  sempre;  e  questo 
non  è  strano  :  perchè  un  genere  sommo  come  la  «  categoria  » 
è  (per  parlare  in  termini  di  filosofia  classica)  un  «  predicato  » 
da  cui  ogni  definizione  muove,  quindi  non  può  essere  il  ri- 
sultato di  definizioni  antecedenti.  Nel  1912,  perciò,  il  Bre- 
viario  di  estetica   si   inizierà  con    questa   affermazione:    che 
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«l'arte  è  ciò  che  tutti  sanno  che  cosa  sia»;  e  riprenderà 
poi  la  determinazione  per  via  negativa,  che  già  era  stata  pro- 
pria <1%]Ì' Estetica  del  1902. 

Pure,  in  questo  stesso  contrapporsi  agli  altri  distinti.  Rapporti  posi- 
l'arte  stabilisce  con  essi  anche  rapporti  positivi  che,  da  un  ^''^^' 
lato,  spiegano,  anche  se  non  giustificano,  gli  errori  di  cui 
l'estetica  crociana  vuol  essere  la  correzione,  dall'altro  per- 
mettono di  assegnare  agli  errori  stessi,  opportunamente 
corretti,  la  funzione  positiva  di  «  accennare  »  a  un  vero  non 
espresso  bene.  È  vero  infatti  che  la  intuizione  non  è  concetto: 
tuttavia,  in  quanto  espressione,  è  parola,  capace  di  caricarsi 
(attraversando  il  confine  verso  il  successivo  momento  deUo 
spirito)  di  un  significato  concettuale  (p.  26).  È  vero  che  il 
valore  estetico,  o  «  bello  »,  non  consiste  nel  piacere  :  ma  ciò 
non  impedisce  all'arte  di  riuscire  sommamente  piacevole 
(p.  89).  È  vero,  infine,  che  la  riuscita  artistica  non  dipende 
dalla  buona  volontà:  ma  c'è  purtuttavia  una  morahtà  che  ne 
costituisce  la  condizione  interiore,  ed  è  la  fedeltà  alla  purezza 
stessa  del  valore  estetico,  che  lo  preserva  dalle  contami- 
nazioni. Quindi  (anche  se  il  Croce  lo  rileverà  espressamente 
solo  più  tardi)  fin  d'ora  si  vede  che  tutti  i  distinti  sono 
presenti  in  ciascun  momento  dello  spirito:  a  patto,  però, 
di  porsi  sotto  l'egemonia  di  una  forma  specifica.  Il  disvalore, 
come  megho  si  vedrà  in  seguito,  è  invece,  l'altro,  ma  non 
in  quanto  «  distinto  »,  né  in  quanto  si  Umiti  ad  essere  com- 
presente in  un  diverso  atto  spirituale,  bensì  in  quanto  pre- 
sente senza  accettare  tale  egemonia:  e,  quindi  come  con- 
traddizione (p.  89). 

Se  quest'ultima  problematica  è  tipicamente  crociana, 
per  contro  il  procedimento  che  determina  la  specificità  del- 
l'arte per  via  di  negazioni  che  sono  anche,  al  tempo  stesso, 
relazioni,  è  ripreso,  tal  quale  (anche  se  il  Croce  non  lo  rileva), 
dalla  kantiana  Critica  del  giudizio.  Già  qui,  infatti,  il  bello 
era  definito  attraverso  i  «  quattro  momenti  del  giudizio  di 
gusto  »  :  come  l'oggetto  di  un  «  piacere  senza  interesse  » 
(negazione  dell'edonismo  estetico)  ;  come  ciò  che  piace  a 
tutti  «  senza  concetto  »  (negazione  deU'intellettuaHsmo  este- 


3o6  Cap.  XXXVI.  -  L'idealismo  storicistico  di  B.  Croce 

tico)  ;  come  ciò  che  è  conforme  a  una  finalità  da  cui,  tuttavia, 
è  assente  la  rappresentazione  di  uno  scopo  (negazione  del- 
l'utilitarismo e  del  moralismo  estetico)  ;  e,  infine,  come  og- 
getto di  un  piacere  riconosciuto  senza  concetto  come  «  ne- 
cessario »  (onde  il  carattere  categoriale  -  in  senso  crociano  - 
e  primitivo  di  tale  forma  dello  spirito). 

Intuizione  e  6.  SUCCESSIVE  IDENTIFICAZIONI.  —  Per  quanto  storica- 
espresstone.  mente  importante  come  strumento  di  epurazione  del  giu- 
dizio critico-estetico  da  ogni  contaminazione,  la  definizione 
crociana  dell'arte  per  via  di  negazioni  non  è,  dunque,  parti- 
colarmente originale.  Più  tipicamente  crociane  sono  le  iden- 
tificazioni attraverso  cui  l'Estetica  del  1902  procede.  Identi- 
ficazione, anzitutto,  tra  la  conoscenza  del  particolare,  o 
intuizione,  e  l'espressione.  «  L'attività  intuitiva  tanto  intuisce 
quanto  esprime»  (p.  11):  ossia,  non  è  passività  sensibile, 
che  sarebbe  «  sensazione  e  naturaUtà  »,  bensì  attività  dello 
spirito,  che  «  non  intuisce  se  non  facendo,  formando,  espri- 
mendo »  {ivi).  Vista,  così,  dalla  parte  dello  spirito  e  dina- 
micamente, l'identità  di  intuizione  e  espressione  serve  a  ri- 
scattare la  conoscenza  intuitiva,  e  la  stessa  percezione  (che  è 
intuizione  con,  in  più,  la  coscienza  della  realtà  delle  immagini 
intuite:  coscienza  che  non  esiste  ancora  nell'intuizione  come 
«  unità  indifferenziata  della  percezione  del  reale  e  della 
semphce  immagine  del  possibile  »  :  p.  6)  da  ogni  ipoteca  di 
passività.  Essa  esclude  che  l'intuizione  sia  registrazione,  o 
constatazione  di  una  realtà  indipendente  dallo  spirito;  e 
fonda,  quindi,  l'idealismo  della  filosofia  crociana  dello  spirito. 
Vista,  però,  dalla  parte  della  immagine,  o  del  prodotto, 
l'identità  di  intuizione  e  espressione  rischia  di  svalutare  quello 
stesso  momento  dinamico  che,  per  altro  verso,  avvalora: 
perchè  esclude  che  possa  esistere  l'immagine  in  via  di  espres- 
sione: l'immagine  intuita  esiste  solo  come  immagine  già 
espressa. 

Ciò  serve  a  dissolvere  «  l'illusione  che  si  intuisca,  della 
realtà,  più  di  quanto  effettivamente  se  ne  intuisce  »  (p.  12)  ; 
però,  per  un  altro  verso,  impedisce  al  Croce  di  dare  il  suo  giù- 
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sto  peso  appunto  a  quel  lavoro  che  (come  adduceva  Leonardo, 
dal  Croce  stesso  citato,  al  priore  delle  Grazie,  che  lo  accu- 
sava di  indugiare  giorni  interi  avanti  al  Cenacolo  senza 
mettervi  pennello)  svolgono  «  gli  ingegni  elevati,  cercando 
con  la  mente  la  invenzione»  (p.  13).  Intuire  è  esprimere: 
ma  l'esprimere  è  un  moto,  che  dovrebbe  muovere  àoM'ine- 
spresso.  Il  non  tener  conto  di  ciò  produce,  nel  Croce,  un 
iato  tra  l'espressione  e  la  tecnica  artistica  :  infatti,  se  l'espres- 
sione è  intuizione  già  espressa,  la  tecnica  non  potrà  essere 
altro  che  una  attività  pratica,  rivolta  a  produrre  «  stimoli 
di   riproduzione   estetica»    (cap.    XV,   pp.    122-123). 

Altra  identità  :  tra  «  arte  »  e  «  conoscenza  intuitiva  ».  Uarte  è  intui- 
Contro  la  convinzione  comune  che  l'arte  sia,  bensì,  intuizione,  ^*''"^- 
ma  «di  qualità  tutta  propria»  (p.  15),  il  Croce  sostiene  che, 
tra  i  due  termini,  non  c'è  «  differenza  specifica  »,  e  neppure 
una  «  differenza  di  intensità  »,  ma  solo  una  «  differenza  esten- 
siva ed  empirica  »  :  «  alcune  espressioni  assai  complicate  e 
diffìcili  sono  raggiunte  più  di  rado,  e  queste  si  chiamano 
opere  d'arte»  (p.  17).  Per  una  teoria  che  si  propone  espres- 
samente di  servire  di  criterio  aUa  critica  codesta  «  differenza 
estensiva  ed  empirica  »  tra  arte  e  conoscenza  intuitiva  co- 
mune appare  assai  difettosa.  Di  fatto,  neppure  il  Croce  cri- 
tico se  ne  serve,  assumendo  come  opere  d'arte  le  espressioni 
complicate  e  difficih.  Senonchè,  se  il  bello  è  «  l'espressione 
senz'altro  »  (p.  87)  e,  in  quanto  tale,  «  non  presenta  gradi, 
non  essendo  concepibile  un  '  piìi  bello  ',  cioè  un  espressivo 
pili  espressivo  »  (pp.  88-89),  ^^  Croce  non  rimane  alcun  modo 
di  distinguere  tra  una  qualsiasi  immagine,  intuitivamente 
considerata,   e  un  capolavoro  d'arte. 

Né,  del  resto,  questa  conseguenza  paradossale  è  tratta  Tutto  è  arte. 
contro  la  sua  intenzione.  Essa  risponde  a  una  sua  esigenza 
profonda,  che  incontreremo  ancora  sotto  altri  aspetti.  Il  babil 
de  la  ckambrière,  se  preso  come  «  pura  espressione  »  appar- 
tiene, non  solo  aUa  stessa  categoria,  ma  anche  allo  stesso 
livello  di  valore  del  Faust  di  Ghoete.  E  il  signor  Jourdain  è 
perfettamente  nel  vero,  quando  scopre  che,  dicendo  al  do- 
mestico   «  portami   le   pantofole  »,    fa   della   prosa    {Estetica, 
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p.  17)  :  anzi,  se  non  fosse  per  quell'intenzione  pragmatica 
che  la  frase  rivela,  si  dovrebbe  dire  che  fa  poesia,  dato  che 
la  distinzione  tra  questi  due  modi  espressivi  non  può  «  fon- 
darsi sopra  elementi  esteriori,  quali  il  ritmo  e  il  metro,  ma 
solo  sulla  forma  spirituale  da  cui  scaturiscono  »  ;  e  «  la  poesia 
è  il  linguaggio  del  sentimento,  la  prosa  dell'intelletto:  ma 
poiché  l'intelletto,  nella  sua  concretezza  e  realtà,  è  anche 
sentimento,  ogni  prosa  ha  un  lato  di  poesia»  (p.  30). 
Negazione  del  Nuova  idcntifìcazione  tra  «  bello  di  natura  »  e  «  bello 
bello  di  natura,  artificiale  ».  Un  bello  propriamente  naturale  non  esiste  : 
ma,  come  esiste  un  corpo  dell'opera  d'arte  a  titolo  di  «  sti- 
molo fisico  della  riproduzione»  (p.  106),  così  anche  «il  bello 
naturale  è  un  semplice  stimolo  della  riproduzione  estetica, 
il  quale  presuppone  l'avvenuta  produzione»  (p.  108).  D'altra 
parte  il  processo  attraverso  cui  l'immagine  bella  si  genera, 
come  si  è  visto,  non  è  preso  in  considerazione  dal  Croce: 
quindi  la  questione  àoìV origine  naturale  o  artificiale,  del- 
l'immagine per  lui  non  sussiste.  Al  contrario,  postulando 
(pur  senza  analizzarla)  un'attività  spirituale  produttrice  di 
immagini,  il  Croce  assegna  una  origine  alla  stessa  natura, 
che  ne  sarà  il  prodotto,  preso  astrattamente  dall'atto  di  pro- 
duzione. In  questo  senso  la  prima  estetica  crociana  può 
considerarsi  come  il  punto  di  arrivo  del  processo  per  cui, 
romanticamente,  già  si  era  giunti  a  dire  che  «  la  natura  imita 
l'arte  »,  e  non  viceversa.  Un  punto  d'arrivo,  tuttavia,  che, 
nella  sua  nettezza,  «  decide  »  o  tronca  problemi  da  cui  quelle 
stesse  formule  erano  nate. 
Riduzione  della  Infine  vi  è  Una  identificazione  che  compare  nel  titolo 
linguistica    ad  gtesso    dell'opera:    «l'identità    di    linguistica    ed    estetica» 

estetica.  ^  ^ 

(cap.  XVIII).  Questa  identità,  in  Croce,  non  impedisce  al 
linguaggio  di  essere  «  espressione  del  pensiero  »  (concettuale) , 
purché  si  ammetta  che  il  linguaggio  è  linguaggio  in  quanto 
espressione,  non  in  quanto  pensiero.  Infatti  «  se  la  forma 
logica  é  indissolubile  dalla  grammaticale  (estetica)  questa 
è  dissolubile  da  quella»  (p.  158).  La  poesia  vien  prima  della 
prosa,  e  ne  è  indipendente:  una  dottrina  che  già  si  trovava 
in  Vico  e  in  Herder,  secondo  cui  il  parlare  nasce  come  poesia. 
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In  Vico,  tuttavia,  la  poesia  era  bensì  l'espressione  indi- 
vidua della  verità:  ma  codesta  individualità  aveva  già  in  sé 
presente,  anche  se  in  forma  sensibile  e  metaforica,  l'uni- 
versale :  era  espressione  di  una  «  sapienza  poetica  »  per  mezzo 
di  un  «  universale  fantastico  ».  Per  contro  la  dissociabilità 
della  forma  grammaticale,  o  estetica,  dal  concetto  preclude 
al  Croce  la  comprensione  di  questo  pensiero  vichiano  e,  perciò, 
lo  costringe  a  ridurre  il  linguaggio  a  «  parola  »,  facendo  astra- 
zione dalla  «  lingua  »  (per  usare  una  distinzione  che  il  De 
Saussure  andava  facendo  in  quegli  anni) .  «  La  parola  è  il 
realmente  parlato  »,  dice  il  Croce,  mentre  «  le  lingue  non 
hanno  realtà  fuori  delle  proposizioni  e  nessi  di  proposizioni 
realmente  pronunziati  o  scritti»   (p.    160). 

Questa  affermazione,  di  per  sé  inconfutabile,  se  assunta 
unilateralmente  rischia  di  far  cadere  quella  tensione  tra  la 
parola  parlata  e  la  lingua,  in  cui  il  parlare  propriamente  con- 
siste. Allora  l'immagine,  pur  essendo  «  espressione  »  in  quanto 
intuizione  del  particolare,  non  esprimerà  altro  che  sé  stessa, 
e  perderà  quella  capacità  di  significare  che  é  propria  del  lin- 
guaggio. Senza  la  presenza  dell'universale,  il  linguaggio 
perde  ciò  per  cui  é  linguaggio,  e  l'identità  tra  arte  e  hn- 
guaggio  diventa  statica,  né  sviluppa  più  quella  forza  che, 
nello  stesso  pensiero  di  Croce,  potrebbe  avere. 

Salutare  per  contro  almeno  in  linea  di  principio  l'aver  EmpùicUà  dei 
sgombrato  il  campo  dell'estetica  dai  problemi  sollevati  dalle  ^^'^^''^  letterari. 
distinzioni  tra  arte  e  arte,  o  tra  i  diversi  «  generi  letterari  », 
che,  dal  Croce,  sono  considerate  meramente  empiriche. 

III. 

LA  LOGICA 

7.  L'unità  di  problema  e  soluzione.  —  Nel  modo  stesso 
in  cui  il  Croce  tratta  i  problemi  dell'estetica  si  va  delineando 
quella  che  sarà  la  sua  Logica.  Qui  troveremo  la  ragione  espli- 
cita di  quel  procedere  che,  già  là,  si  manifestava  attraverso 
la  serie  sopra  descritta  di  identificazioni.  'L'identificazione  di 
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due  concetti  è,  per  il  Croce,  un  mezzo  per  individuare  un 
problema  e,  al  tempo  stesso,  per  eluderlo.  Sotto  il  primo 
aspetto  è  il  mezzo  espressivo  essenziale  del  pensiero  crociano  ; 
sotto  il  secondo,  dà  l'impressione  che  si  vogliano  ottenere 
soluzioni  troppo  a  buon  mercato.  Come  mai,  questa  tendenza 
alla  semplificazione? 
Un  problema  Prima  di  procedere  a  esaminare  la  logica  -  che  è  poi, 
c'è  quando  è  ri-  j^^  Croce,  la  filosofia  della  filosofia  -,  conviene  fermarsi  un 

sotto. 

istante  su  questo  punto,  che  nessuno  scritto,  forse,  illu- 
mina meglio  della  nota,  letta  il  19  gennaio  1919  all'Ac- 
cademia Pontaniana,  Sulla  filosofia  teologizzante  e  le  sue 
sopravvivenze  :  difesa  della  «  dialettica  dei  distinti  »  dagli 
attacchi  dei  gentiliani,  e  insieme,  più  velatamente,  attacco 
al  tipo  di  «  riforma  della  dialettica  hegeliana  »  tentato  dallo 
stesso  Gentile.  «  Un  problema  acquista  carattere  di  pro- 
blema -  dice  al  suo  inizio  quella  nota  -  solo  nel  punto  in 
cui  viene  risoluto  »  {Ntwvi  saggi  di  estetica,  p.  342).  E  questo 
può  anche  esser  vero:  nella  misura  in  cui  tenda  a  stabilire 
«  l'unità  del  problema  con  la  soluzione»  {ivi),  questa  affer- 
mazione non  nuoce  alla  dinamica  del  pensiero.  Allora,  però, 
occorrerà  riconoscere  che  l'attività  filosofica  consiste  nel 
suscitare  e  porre  problemi,  non  nel  risolvere  problemi  già 
posti  e,  appunto  perciò,  già  risolti.  Senza  dubbio  «  formulare 
un  problema  è  definirne  i  termini  »  :  e  «  definire  termini  e 
relazioni  vale  risolvere  il  problema  »  (ivi) .  Ma,  se  porre  un 
problema  è  risolverlo,  ciò  significa  che  risolvere  problemi 
già  posti  sarebbe  una  attività  oziosa,  riducendosi  a  risolvere 
problemi  già  risolti.  La  vera  attività  filosofica  consisterà, 
dunque,  nel  rendere  esplicito  quel  «  senso  di  inaccomodamento 
(....)  che  è  il  segno  non  dubbio  del  crescere  e  maturarsi  di 
un  problema»  (p.  347). 

Anche  qui,  dunque  (come  nel  caso  più  particolare  del- 
l'identità intuizione-espressione),  l'identificazione  può  avere 
due  esiti  opposti.  Se  l'unità  di  problema  e  soluzione  è  vista 
dinamicamente,  nell'atto  del  sorgere  del  problema  (e  con 
esso  della  soluzione),  la  teoria  rende  conto  della  dinamica 
del  pensiero  :  dello  «  sforzo  di  portare  a  luce  tale  domanda 
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che  sia,  insieme,  risposta»  [ivi).  Ma  se,  per  contro,  l'unità 
è  vista  come  identità  statica,  la  nozione  stessa  di  «  problema  » 
si  perde. 

Questa  la  chiave  per  interpretare  anche  la  nuova  serie  di  Le  identifìcazio- 
identità  -  o  di  identificazioni  -  attraverso  cui  la  Logica  ^^  '^^^^'^  '^^*^*- 
crociana  si  snoda:  in  particolare,  «l'identità  del  giudizio 
definitorio  e  di  quello  individuale  »  {Logica,  1924,  p.  127) 
che  comanda  tutta  la  filosofia  della  filosofia  del  Croce,  e  che 
porterà  all'identificazione  (sconosciuta  all'Estetica)  tra  filo- 
sofia e  storiografia.  Anche  qui  viste  dinamicamente,  le  iden- 
tificazioni esprimono  un  problema;  ma  viste  staticamente 
divengono  identità  astratte,  e  rappresentano  un  modo  per 
eludere  anziché  porre,  i  problemi. 

8.  Gli  pseudoconcetti.  —  Ciò  detto,  veniamo  alla  Lo-  Distinzione  dei 
gica.  Questa  ebbe  origine,  non  diversamente  àd\V Estetica,  "^"^^  0  puro. 
da  una  memoria  accademica,  Lineamenti  di  una  logica  come 
scienza  del  concetto  puro  {1904:  nel  volume  citato  a  cura  di 
A.  Attisani),  e  rielaborata  nella  Logica  come  scienza  del 
concetto  puro  (1908),  che  andò  a  formare  il  secondo  volume 
della  Filosofia  dello  spirito.  Anche  qui  troviamo  un  pro- 
cedimento per  negazione,  che  «  afferma  il  concetto  »,  cioè 
la  specificità  della  forma  logica  dello  spirito,  attraverso  la 
sua  distinzione,  in  primo  luogo,  dalla  «  rappresentazione  » 
pura  e  sempHce  (cioè  dalla  conoscenza  del  particolare  a 
hvello  intuitivo)  e,  in  secondo  luogo,  dalle  altre  forme  spi- 
rituah  (pratiche) .  «  Negare  la  forma  logica  introducendo  in 
suo  luogo,  per  dimostrarla  illusoria,  altre  formazioni  spiri- 
tuali è  tentativo  (....)  che  è  lecito  ormai  considerare  dispe- 
rato. E  dalla  vanità  di  questi  tentativi  trae  conferma  la  ne- 
cessità della  scienza  della  logica  (p.  12). 

Di  tale  distinzione-negazione  è  frutto  la  teoria  degli  gh  pseudocon- 
«  pseudoconcetti  ».  Il  concetto  puro,  o  concetto  genuino, 
appunto  perchè  non  è  una  immagine  o  una  rappresentazione, 
ma  è  «  ultrarappresentativo  »,  è  anche,  per  un  altro  verso, 
«  onnirappresentativo  »  :  cioè  si  riferisce  a  tutte  e  a  ciascuna 
delle   rappresentazioni   che   gli   sottostanno.    Prendiamo,   ad 


catarie  e  astrai 
te. 
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esempio,  il  concetto  di  «  svolgimento  ».  Esso  non  è  esaurito 
da  nessun  «  tratto  di  realtà  datoci  nella  rappresentazione  (....), 
abbracci  pure  secoli  di  storia  »  ;  ma,  al  tempo  stesso,  si  trova 
presente  in  tutti,  in  ogni  «  frammento,  quanto  si  voglia 
piccolo,  di  vita»  (p.  14).  Per  contro  «i  concetti  finti,  o  fin- 
zioni concettuali  »,  o  si  riferiscono  ad  una  generalità  sempli- 
cemente empirica,  a  un  certo  numero  di  cose  (e,  quindi, 
non  sono  «  ultrarappresentativi  »),  o  «  non  hanno  alcun 
contenuto  rappresentabile  »  (e,  quindi,  non  sono  «  onni- 
rappresentativi)  (p.  15).  Sono,  i  primi,  «pseudoconcetti  em- 
pirici »  («  casa  »,  «  rosa  ») ,  i  secondi  «  pseudoconcetti  astratti  » 
(«  triangolo  »,  «  moto  libero  »  :  moto  che  «  non  è  mai  nella 
realtà,  perchè  ogni  moto  reale  si  effettua  tra  ostacoli  »  : 
p.  17). 
Scienze  ciassifi-  È  evidente  come  ciò  serva  al  Croce  per  liberarsi  dalle 
scienze,  rispettivamente,  classificatorie  e  razionali,  e  a  con- 
servare al  solo  sapere  filosofico  la  dignità  di  prodotto  dello 
spirito  teoretico  nel  suo  grado  universale.  I  concetti  delle 
scienze  non  sono  concetti  errati  o  imperfetti  (che  ne  pre- 
parino altri,  più  perfetti):  sono  altra  cosa;  appartengono 
alla  forma  pratica  dello  spirito,  hanno  un  fine  pratico  e,  in 
particolare,  una  «  utilità  mnemonica  ».  Vediamo,  cosi,  il 
Croce  adottare  tal  quale  una  concezione  positivistica  (e,  in 
particolare,  machiana)  della  scienza  come  strumento  di 
«  economia  mentale  »,  rinunciando  ad  ogni  possibile  dialet- 
tizzazione  tra  intelletto  scientifico,  astratto,  e  ragione  con- 
creta all'interno  del  sapere  come  tale.  (Una  dialettizzazione 
del  genere,  a  suo  modo,  aveva  tentata  il  Marx:  ma  già  si 
è  visto  come  il  Croce  fosse  giunto  a  respingere  il  materialismo 
dialettico  marxiano). 

Universalità  e  9.  Il  CONCETTO  GENUINO.  —  Dalle  precedenti  negazioni 
concretezza.  nsultano  automaticamente  definiti  i  caratteri  del  concetto 
genuino:  universalità  e  concretezza.  Queste  formano,  pro- 
priamente, un  carattere  unico  nell'universale  concreto  (p.  29)  ; 
mentre  negli  pseudoconcetti  si  scindono,  si  staccano  l'una 
dall'altra. 
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Entro  questa  unità  della  forma  del  concetto  si  sviluppa 
ogni  possibile  distinzione  tra  concetti  diversi.  Questi  sono 
sempre  diversi  quanto  al  contenuto,  cioè  quanto  «  alla  va- 
rietà degli  oggetti  che  in  quella  forma  vengono  pensati  » 
(p.  47)  :  ma  -  e  qui  sta  per  scoppiare  il  problema  più  ango- 
scioso della  filosofia  crociana  -  che  cosa  pensare  della  stessa 
distinzione  concettuale  tra  le  diverse  forme  dello  spirito? 
Si  sviluppa  anch'essa  in  riferimento  a  una  varietà  di  oggetti, 
che  si  presentino  via  via  storicamente  sulla  scena?  Come 
abbiamo  visto,  la  distinzione  tra  le  forme  non  è  meramente 
empirica,  bensì  categoriale  ;  quindi  la  varietà  che  ne  è  oggetto 
non  è  meramente  storica.  Come  unità-distinzione  dinamica, 
essa  può  ben  essere  detta  una  «storia»;  ma,  per  evitare  a 
questa  «  metafora  »  ogni  contaminazione  empirica,  occorrerà 
«  insistere  su  ciò  :  che  la  serie  storica  onde  appaiono  legati  i 
concetti  è  ideale,  cioè  fuori  dello  spazio  e  del  tempo  ed 
eterna  »  ;  tanto  che  «  sarebbe  erroneo  concepire  che  in  qual- 
siasi pili  piccolo  frammento  della  realtà  (....)  si  trovi  uno 
dei  gradi  senza  l'altro  ».  Questa  «  storia  ideale  eterna  »  è, 
dunque,  una  distinzione  concettuale  che  non  nasce  dal  sem- 
plice riferirsi  dei  concetti  a  una  varietà  di  oggetti  presen- 
tantesi  storicamente.  Quindi  essa  entra  in  conflitto  con  la 
dottrina,  che  incontreremo  più  in  là,  dell'identità  tra  filo- 
sofia e  storiografia,  offrendo  alla  filosofia  un  oggetto  che  è 
«  storico  solo  per  metafora  e  che  non  si  aUinea  sulla  storia 
che   corre   nel  tempo  ». 

Alla  prima  sezione  della  Logica,  che  tratta  del  concetto,  identità  di  con- 
il  Croce  ne  fa  seguire  (tradizionalmente)  una  seconda,  che  '^^"^  ^  giudizio. 
tratta  del  giudizio.  Ma  -  come  c'era  da  aspettarsi  -  egli 
identifica  questi  termini:  e  ciò  appare  più  esplicitamente  nel 
corso  della  sezione  terza.  Il  concetto  concreto,  infatti,  con- 
densa in  sé  il  procedimento  definitorio  proprio  del  giudizio; 
e  questo,  a  sua  volta,  non  si  sviluppa  se  non  conquistando 
continuamente  sé  stesso,  attraverso  la  dimostrazione.  Ciò 
porta  all'ulteriore  «  identità  di  definizione  e  sillogismo  » 
(p.  yy),  che  identifica  il  concetto,  non  solo  con  il  giudizio, 
ma  con  la  concatenazione  dei  giudizi. 
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Di  qui  si  desume  «  la  impossibilità  estrinseca  della  logica 
formalistica»:  termine  spregiativo,  in  cui  il  Croce  include, 
sia  la  logica  formale  tradizionale,  sia  la  logica  matematica 
o  logistica  (sez.  II,  cap.  III).  La  struttura  del  pensiero,  in- 
fatti, non  è  nulla,  a  parte  dal  concreto  pensare;  e  il  pensare 
realizza  la  propria  concretezza  solo  ridiscendendo  «  dall'uni- 
versale verso  l'individuale  »  (p.  95),  quindi  verso  la  stessa 
percezione.  11  vero  giudizio  concreto,  in  conclusione,  non  è 
il  mèro  giudizio  definitorio  (come  il  seguente  :  «  la  volontà  è 
la  forma  pratica  dello  spirito  »),  in  cui  soggetto  e  predicato 
sono  presi  (  staticamente)  come  sinonimi,  bensì  il  giudizio 
individuale  («  Pietro  è  buono  »),  in  cui  soggetto  e  predicato 
sono  identificati  dinamicamente.  Tale  giudizio  può  anche 
dirsi  «  giudizio  percettivo  »,  come  quel  «  giudizio  individuale 
che  effettua  tutta  la  conoscenza  da  noi  in  ogni  istante  pro- 
dotta, e  pel  quale  solamente  possediamo  il  mondo,  anzi 
pel  quale  solamente  un  mondo  è  »  (p.  99).  La  percezione 
concreta,  insomma,  non  è  un  atto  da  cui  la  conoscenza 
muova:  è  l'atto  a  cui  la  conoscenza  mette  capo,  e  con  cui 
«adegua  pienamente  la  realtà»   (p.   loi). 

La  filosofia  co-  IO.    IDENTITÀ    DI    STORIOGRAFIA    E    FILOSOFIA.    —    SiamO, 

nasce    l'tndtvt-  ^^^^  ^j^    avviati  a  identificare  la  conoscenza  dell'individuale 

duale  secondo 

l'universale.  secoudo  l'universale  -  dunque,  la  storia  -  con  il  secondo 
grado  dello  spirito  conoscitivo,  la  filosofia.  Per  questo,  sarà 
sufficiente  che  la  differenza  tra  «  giudizio  definitorio  »  e 
«  giudizio  individuale  »,  momentaneamente  affermata  (p.  98), 
cada  anch'essa,  e  si  sveli  «  la  reciproca  implicanza,  e  quindi 
l'identità,  tra  le  due  forme  di  giudizio»  (p.  131).  Ma  si  noti 
l'ambiguità  di  questa  formula  :  «  presupponendo  l'un  giu- 
dizio l'altro,  ed  essendo  perciò  la  presupposizione  reciproca, 
non  si  potrebbe  piìi  parlare  di  distinzione  tra  i  due  giudizi, 
ma  di  unità  pura  e  semplice,  di  identità»  (ivi).  Filosofia  e 
storiografia,  per  essere  concrete,  devono  implicarsi  a  vicenda: 
ma  questa  doppia  implicazione  è  presentata,  insieme,  come 
una  loro  identità.  La  definizione  -  prosegue  ad  argomentare 
il  Croce  -  illumina  tuttavia  «  quella  condizionalità  individuale 
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e  storica,  quel  gruppo  di  fatti  da  cui  sorge  ».  Lo  illumina 
e  lo  giudica  :  «  e  poiché  il  fatto  è  sempre  individuale  »  la  de- 
finizione è,  insieme,  «  un  giudizio  individuale  ».  «  L'atto 
logico,  dunque,  è  identità  di  definizione  e  giudizio  indivi- 
duale »  (p.  135)  attuantesi  in  quella  che  il  Croce  chiama 
«sintesi  a  priori  logica»  (p.  140).  L'identificazione  di  filo- 
sofìa e  storiografia  è  compiuta. 

Questa  dottrina  rientra  nella  generale   sollevazione   del   contro  la  me- 
pensiero  moderno  contro  la  metafìsica  e  mira  essenzialmente,  '''^^*'^*  ^  '«  ^^°' 

.      .  logia. 

in  Croce,  a  eliminare  il  concetto  di  una  «  filosofìa  generale  », 
da  collocare  accanto,  o  al  di  sopra,  delle  filosofìe  speciali; 
poiché  la  filosofìa  generale  sarebbe  una  forma  occulta  di 
«  teologia  ».  La  filosofìa,  per  il  Croce,  è  sempre  idealismo 
(anche  il  meccanicismo  verte  sull'idea  della  causa,  e  il  ma- 
teriaUsmo  s\i}l'idea  della  materia,  e  il  naturaUsmo  della 
natura,  ecc.:  p.  171).  Ma  la  filosofìa  genuina  è  un  idealismo 
consapevole  d'esser  tale,  perciò  appunto,  atto  a  respingere 
un  pensiero  «  mitico  »  e  teologico.  Per  contro  il  «  guazza- 
buglio »  in  cui  cade  chi  è  idealista  contraggenio  e  senza  sa- 
perlo fa  sempre  risorgere,  «  ora  col  nome  di  inconoscibile, 
ora  con  altre  circonlocuzioni,  ora  col  suo  proprio  vecchio 
nome  »  il  «  Dio  mitologico  »  (p.  179)  :  un  Dio  la  cui  ombra 
incombe  ora  anche  sul  gentilianesimo,  secondo  la  citata  ap- 
pendice su  La  filosofia  teologizzante. 

Scopriamo,  in  ciò,  il  vero  scopo  del  ripudio  di  ogni  filosofìa  Contro  la  reti- 
generale,  e  della  necessità  che  la  riflessione  filosofica  prenda  ^*""^' 
corpo  nel  giudizio  individuale,  storiografico  :  é,  questo,  l'unico 
mezzo  sicuro  per  evitare  la  mitologizzazione  rehgiosa.  Lo 
stesso  Hegel  non  aveva  saputo  usare  questo  mezzo  a  dovere, 
perchè,  essendosi  Umitato  a  riconoscere  l'unità  della  filosofìa 
con  la  storia  della  filosofìa  medesima,  e  non  con  l'intera 
storia  dello  spirito  che  corre  nel  tempo,  aveva  costruito  la 
dottrina  di  una  idea  sovrastorica,  «  nella  quale  pur  si  ricono- 
scono le  sembianze  del  vecchio  Dio  »  (//  carattere  della  filo- 
sofia moderna,  1941,  p.  46;  cfr.  anche,  in  questo  volume,  la 
postilla  su  Panlogismo,  misticismo  e  distinzione,  p.  266). 
L'identità  di  filosofìa  e  storiografìa  sfugge  a  questo  incon- 
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veniente.  Come,  tuttavia,  giunti  a  questo  punto,  si  salvi 
quell'insieme  sistematico  di  dottrine  che  è  la  Filosofia  dello 
spirito,  non  è  chiaro.  Pur  trattando  universali  concreti, 
«  onnirappresentativi  »,  presenti  in  ogni  pur  piccolo  fram- 
mento di  storia,  e  pur  corredandosi  di  continui  riferimenti 
storici,  queste  dottrine  non  sono  essenzialmente  fatte  di 
giudizi  individuali,  su  singoli  avvenimenti.  Esse  tracciano 
una  «  storia  ideale  eterna  »  che  il  Croce  (a  differenza  del 
Gentile)  rifiuta  di  far  coincidere  con  la  storia  che  corre  nel 
tempo.  Quale,  dunque,  la  loro  funzione? 

Il  Croce  afferma,  a  volte,  che  si  tratta  di  una  «  metodo- 
logia della  storiografìa  ».  Ma  questo  risolverebbe  il  problema 
(dal  suo  punto  di  vista)  solo  se,  per  metodologia,  potesse 
intendersi  un'attività  pratica,  analoga  a  quella  che  è  la 
«  poetica  »  come  programma  d'arte,  rispetto  all'attività 
artistica.  In  nessun  caso,  però,  il  Croce  appare  disposto  ad 
assegnare  un  tal  valore  meramente  «  pratico  »,  o  programma- 
tico, alla  propria  sistemazione.  Lo  esclude  già  il  carattere 
categoriale  delle  distinzioni,  che  egli  non  lascia  mai  cadere, 
al  punto  da  rivendicare  «  a  titolo  d'onore  »  quella  qualifica 
di  «  filosofo  della  distinzione  »,  «  che  altri  intendeva  come 
biasimo  o  satira»  {loc.  cit.,  p.  266). 

II.  L'errore.  —  Un'altra  ancor  più  grave  aporia  della 
Logica  crociana  è  il  posto  da  assegnare  al  negativo  e  all'er- 
rore. Il  problema  è  così  importante  che  il  Croce  gli  dedica 
r  intera  parte  terza  («  Le  forme  degli  errori  e  la  ricerca  della 
verità  »)  ;  e  la  trattazione  svolta  costì  si  ripercuote  su  tutte 
le  parti  della  Filosofia  dello  spirito, 
u errore  come  L'crrorc,  per  uu  verso,  è  l'opposto:  il  negativo  che  ine- 
opposto.  j-jg^g  ^  Qgj^j  positivo,  impedendogli  di  riposare   in  sé   stesso 

e,  quindi,  di  svuotarsi  nell'astrattezza.  Infatti  «  la  realtà  è 
svolgimento,  nel  quale  il  termine  negativo  intrinseco  al  po- 
sitivo, è  come  la  moUa  del  progresso»  [Logica,  p.  253).  In 
questa  forma,  il  negativo  non  sussiste  fuori  del  positivo: 
e,  quindi,  non  si  potrebbe  individuare  l'errore  come  un 
«  qualcosa  ».    Poiché,    tuttavia,    l'esperienza    ci    presenta    di 
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continuo  oggetti  su  cui  diamo  giudizi  negativi  (e  il  Croce 
meno  di  chiunque  altro  è  disposto  a  seguire  Spinoza,  nel- 
l'evitare  questo  genere  di  giudizi),  al  negativo  occorre  pur 
assegnare  un  fondamento  di  esistenza:  e  questo  fondamento 
sarà  qualcosa  di  positivo.  Il  negativo  verrà  allora  ad  essere, 
come  nel  Sofista  platonico,  l'altro,  cioè  il  «  distinto  ».  E  poiché 
il  distinto  in  cui  confluisce  tutto  ciò  che  non  trova  posto 
altrove  è  la  forma  economica  dello  spirito,  l'errore  si  confi- 
gura come  un  atto  pratico  e,  piìi  precisamente,  economico: 
rivolto  all'utile  individuale.  Ciò  non  significa  che,  in  quanto 
tale,  l'errore  sia  un  «  errore  pratico  »  :  poiché,  da  questo  punto 
di  vista,  può  ben  darsi  che  raggiunga  il  proprio  scopo  (p.  255). 
Esso  diviene  un  «  errore  »  in  quanto  il  giudizio  -  che  é  un  atto 
logico  -  lo  attribuisce  a  una  forma  di  attività  spirituale  di- 
versa dall'economica:  ad  esempio  all'arte,  o  alla  filosofia. 
Per  questo  il  Croce  afferma  che  «  ogni  errore  teoretico  è, 
in  fondo,  sempre  errore  logico  »  (p.  257).  Si  può  dire,  quindi, 
che  il  disvalore  ha  sempre  una  materia  pratico-economica, 
e  sempre  una  forma  logica,  in  virtìi  della  quale  «  il  concetto 
puro  può  essere  sconciamente  combinato  o  scambiato  » 
con  altre  forme  (p.  258).  Così,  ad  esempio,  un  cattivo  artista 
è  un  uomo  pratico  che  spaccia  per  opere  d'arte  prodotti 
privi  di  valore  estetico.  Economicamente,  questo  non  è  un 
errore:  ma  la  falsità  sta  nel  giudizio  menzognero,  che  attri- 
buisce a  quei  prodotti  un  valore  d'arte.  Senonchè  tale  siste- 
mazione rende  difficile  distinguere  il  bene  dal  male  nell'atti- 
vità economica  presa  di  per  sé  stessa:  e  di  qui  vedremo  deri- 
vare al  Croce  vari  inconvenienti,  e  non  teoretici  soltanto. 


IV. 

LA  PRATICA 

12.  Il  male  nel  bene.  —  Anche  la  Filosofia  della  pratica: 
economica  ed  etica  (1908)  procede  attraverso  una  serie  di 
identificazioni.   Principale  tra  tutte,  la  «  coincidenza  di  in- 
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tenzione  e  volizione  »,  e  «  l'identità  di  volizione  e  azione  » 
(parte  I,  sez.  I,  capp.  IV-V). 
Identità  di  vo-  «  L'Intcnzlone  e  la  volizione  coincidono  in  ogni  punto  » 
lizione  e  azione,  ^p  ^^j,  e  il  distinguerle,  come  molte  voice  si  fa,  serve  solo 
a  lastricare  di  buone  intenzioni  la  via  dell'inferno.  Quelle 
pretese  intenzioni,  in  realtà,  non  esistono:  sono  la  proiezione 
fantastica  di  una  effettiva  mancanza  di  volontà.  Più  inte- 
ressante potrebbe  essere  la  ipotesi  che,  in  certi  casi,  «  la 
volizione  esca  diversa  dalla  intenzione  a  cagione  di  un  errore 
teoretico  »  (p.  38)  :  ipotesi  che  dà  al  Croce  l'occasione  di 
meglio  precisare  la  sua  teoria  dell'errore. 

«  Gli  errori  -  dice  il  Croce  -  provengono  dall'indebito 
trasferimento  di  una  forma  teoretica  in  una  altra,  o  di  un 
prodotto  teoretico  in  un  altro»  (p.  39).  E  ciò  non  deriva  da 
mèra  ignoranza,  poiché  «  non  sapere  »  non  è  ancora  errare  : 
ciò  deriva  bensì  da  un  volere  che,  come  osservava  Descartes 
(citato  a  pp.  104-105),  va  al  di  là  dell'intendere.  Dunque 
«  l'errore  teoretico  in  generale  nasce  per  lo  scambio,  per 
l'illegittimo  connubio,  tra  due  forme  dello  spirito  (le  quali 
non  possono  essere  qui  entrambe  teoretiche,  ma  devono 
essere  la  forma  teoretica  e  quella  pratica)  »  (p.  41).  Questa 
«  natura  pratica  dell'errore  »  induce  il  Croce  a  giustificarne 
una  repressione  parimenti  pratica,  per  mezzo  di  castighi, 
ammonizioni,  esempli,  «La  Santa  Inquisizione  è  veramente 
santa  e  vive,  perciò,  nella  sua  eterna  idea:  quella  che  è  morta 
era  nient'altro  che  una  sua  contingente  incarnazione  storica. 
E  anche  questa  incarnazione  contingente  dovette  essere  per 
un  certo  tempo  giustificata  e  benefica,  se  popoli  interi  la 
invocarono  e  difesero»  (p.  43). 
Radice  pratica  Non,  dunque,  l'errore  teoretico  giustifica  un  possibile 
dell'errore.  divario  della  volizionc  effettiva  dall'intenzione;  ma,  al  con- 

trario, la  volizione  pratica  sta  alla  base  dell'errore  teoretico. 
Il  bene  e  il  male  -  in  cui  si  riassumono,  rispettivamente, 
tutti  i  termini  positivi  e  negativi  piii  particolari:  utUe  e  di- 
sutile, piacere  e  dolore,  ecc.  (p.  126)  -  nascono  all'interno 
della  sfera  pratica;  coincidono,  anzi,  con  la  presenza  stessa, 
o   la   mancanza,   dell'attività   pratica   della   volizione:    che, 
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come  già  si  è  visto,  coincide  con  l'azione  («  allo  stesso  modo  » 
che  coincidevano  intuizione  e  espressione:  p.  46).  Il  bene  è 
la  libertà  dell'atto  volitivo  che  coincide  con  l'atto  volitivo 
medesimo  e,  quindi,  con  1'  «  azione  »  nel  senso  che  il  Croce 
dà  a  questa  parola  :  distinta  dall'  «  accadimento  »  che,  a 
differenza  dell'azione,  può  anche  non  coincidere  con  la  voli- 
zione, anzi,  di  soHto  non  coincide,  perchè  dipende,  insieme, 
da  altre  circostanze  :  «  L'azione  è  l'opera  del  singolo,  l'acca- 
dimento è  l'opera  del  Tutto»  (p.  49). 

Corrispondentemente,  il  male  è  mancanza  di  libertà:  e  //  reale  come 
non  può  sussistere  fuori  e  indipendentemente  dalla  volontà  ^'^^f^^""  ^*  ^*- 
libera,  che  è  il  bene,  bensì  solo  come  momento  negativo,  insito 
nel  bene  medesimo.  «  Che  il  bene  o  il  male  pratico  siano  da 
concepire  come  la  volontà  e  l'antivolontà  -,  il  bene  come  la 
realtà,  e  il  male  come  la  irrealtà  del  volere  (....)  -  è  la  solu- 
zione che  nasce  spontanea  dall'impossibilità  di  pensarne 
altre  »  (p.  126).  Ciò  non  vuol  dire  che  il  male  non  ci  sia,  ma 
solo  che  non  è  qualcosa  di  sostanziale  (p.  128).  Il  male  è  un 
momento  ineliminabile  della  «  sintesi  a  priori  pratica  »  del 
bene.  «  Per  il  filosofo,  insomma,  la  dialettica  deUa  volontà 
si  assolve  tutta  quanta  nel  concetto  della  volizione  intesa 
nella  sua  attualità  e  concretezza,  e,  perciò,  come  il  farsi 
del  bene  contro  il  male  e  attraverso  il  male  »  (p.  137). 

13.  Unità  e  dissoluzione.  —  Questa  dottrina  è  estrema- 
mente importante.  Essa  sposta  la  considerazione  dal  singolo 
individuo  -  e  questo,  per  Croce,  vuol  dire  dalle  singole  azioni 
dell'individuo  -  al  Tutto  (che  il  Croce  stesso,  come  abbiamo 
visto,  scrive  con  la  iniziale  maiuscola) .  «  Se  le  volizioni  se- 
guissero l'una  all'altra  monadisticamente,  ciascuna  chiusa 
in  sé,  semplice,  impenetrabile,  irrelativa,  sarebbe  impos- 
sibile rendersi  conto  del  momento,  che  è  in  esse,  della  con- 
traddizione, dell'arbitrio,  del  male»  (p.  138).  Il  male,  la 
non  libertà,  è  «  arbitrarietà  e  nullismo  »  della  volontà  :  con- 
dizione che  il  Croce  qualifica  ripetutamente  come  «  con- 
traddizione ».  «  La  mancanza  di  Ubertà  »,  con  cui  si  tenta 
di    risolvere    l'asserto    contradditorio    di    una   passività    del 

22.  -  Lamanna.  storia  della  filosofia.  VII. 
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volere  che  si  oppone  all'azione,  o  di  una  arbitrarietà  del 
volere  «  che  si  oppone  alla  libertà  »,  «  è  anch'essa  una  contrad- 
dizione »  (p.  125). 
Verso  un  prin-  Ma  la  contraddizione  non  sussiste  se  non  assumendo  in  un 
cipio  di  totalità,  ^^^^^q  j  termini  constrastanti  :  altrimenti  si  avrebbe  solo  una 
«  serie  di  momenti  ed  alternanze  »  che,  «  per  illusione  psico- 
logica, viene  semplificata  in  un  sol  atto,  insussistente  perchè 
contradditorio»  (p.  129).  Il  criterio  della  contraddizione, 
quindi,  implica  un  principio  di  totalità.  Infatti,  non  solo  il 
puro  nulla,  di  per  sé,  non  è  contradditorio,  ma  neppure  l'al- 
ternarsi di  vohzioni  diverse  sarebbe  tale,  se  non  ci  fosse 
un  principio  che  le  congiunga. 

Questo  principio  totalizzante,  nella  Filosofia  della  pratica, 
è  ancora  cercato  neW individuo.  Il  capitolo  IV  di  questa  se- 
zione, «  Gli  abiti  volitivi  e  l'individualità  »,  mostra  l'assenza 
di  libertà  che  caratterizza  la  personaHtà  «  dissoluta  »  (p.  155) 
cioè  in  preda  a  «  passioni  o  abiti  volitivi  »  contrastanti, 
«  che,  col  loro  frastuono  assordante,  coprono  la  voce  debole 
e  timida  della  incipiente  azione,  la  soverchiano  con  le  loro 
prepotenze,  e  ci  rapiscono  per  vie  note  e  aborrite  » 
(pp.  148-149).  Contro  il  «  polipatismo  »  e  r«apatismo»  -  cioè 
contro  le  dottrine  che  giustificano,  rispettivamente,  il  «  di- 
sordine pratico  »  o,  al  contrario,  1'  «  assenza  di  abiti  volitivi 
o  passioni  »  -  il  Croce  è  per  un  signoreggiamento  unitario 
di  robuste  passioni,  ridotte  a  coerenza  nell'azione:  e  questo 
signoreggiamento  non  può  essere  opera  se  non  dell'individuo: 
«  Questa  seconda  posizione  critica  è  quella  che  afferma  il 
valore  della  particolarità  o  individualità  nel  campo  pra- 
tico »  (p.  150).  Ciò  risponde  al  forte  senso  che  il  Croce  ha  della 
responsabilità  personale,  in  contrasto  con  la  tendenza  con- 
temporanea alla  «  ammirazione,  divenuta  ora  perfino  moda 
letteraria,  verso  i  dissoluti,  i  violenti,  gli  omicidi,  gli  inquilini 
dei  bagni  penah,  che  piace  spacciare  per  anime  coraggiose 
ed  energiche  laddove  sono  di  solito  torbide,  deboli  e  vili  » 
(pp.  155-156). 
L'individuo  e  il  Quaudo,  però,  l'individuo  si  manifesterà  come  un  prin- 
Tufto.  cipio   di   unità   ancora   semplicemente   empirico   -   e   anche 
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questa  tendenza  è  presente  nella  filosofìa  crociana  -  il  com- 
pito di  totalizzare  le  azioni  singole,  dal  quale  dipende  la 
possibilità  di  una  dialettica  tra  bene  e  male,  non  potrà  che 
spostarsi  sul  Tutto,  con  la  maiuscola.  In  questo  soltanto, 
allora,  sussisteranno  quelle  incoerenze  parziali,  in  seno  a 
una  coerenza  totale,  che  costituiscono  la  non-sostanziale 
realtà  del  momento  negativo.  Vedremo  che  la  situazione  si 
riprodurrà,  tal  quale,  in  campo  estetico.  Di  fronte  all'impos- 
sibilità di  giustificare  un  giudizio  di  valore  estetico  negativo 
(riducendosi  il  preteso  errore  estetico  all'errore  logico,  di 
attribuire  alla  sfera  estetica  un  atto,  in  realtà,  pratico),  il 
pensiero  crociano  successivo  al  1902  teorizza  un  valore 
estetico  come  «  coerenza  »,  grazie  a  cui  l'immagine  bella  si 
distingue  dal  «  coacervo  di  immagini  »,  brutto.  Ma,  anche 
qui,  ciò  presuppone  un  principio  di  totalizzazione,  che  il 
Croce  difficilmente  può  riconoscere  nella  singola  opera  (e 
ancor  meno  in  una  individuaUtà  dell'artista,  al  di  sopra  delle 
opere)  :  e  che,  quindi,  viene  spostato  sul  Tutto. 

Per  adesso,  però,  l'individualità  come  principio  di  to- 
talizzazione -  e,  quindi,  anche  di  totahzzazione  mancata  - 
sembra  adempiere  bene  al  suo  ufficio.  Nella  pratica  «  l'in- 
dividualità malvagia  »  è  una  individualità  dissolta,  inca- 
pace di  coordinare  la  propria  azione,  di  unificare  «  il  plurale 
di  quel  singolare»  (p.  142),  come  il  Rolla  di  De  Musset: 
«  Ce  n'était  pas  Rolla,  qui  gouvernait  sa  vie  :  c'étaient  ses 
passions;  il  les  laissait  aller,  comme  un  pàtre  assoupi  regarde 
l'eau  couler  ».  Quale,  tuttavia,  il  principio  dell'individualità 
medesima?  È  esso  l'imperativo  categorico  di  un  dovere,  è 
un  ideale,  è  «  la  gioia  del  bene  o  l'aborrimento  del  dolore,  o  la 
virtìi,  o  l'entusiasmo  »  ?  (p.  135)  Certo,  per  il  Croce,  non 
potrà  trattarsi  di  un  principio  metafisico.  Ma  neppure  questi 
altri  principii  etici  valgono,  se  non  come  «  sineddochi  » 
(p.  136)  di  quello  che  è  il  vero  «  principio  della  filosofia  della 
pratica»:  «il  principio  della  volontà  (....)  come  la  volontà 
stessa»  (p.  135).  In  questa  prospettiva,  il  dramma  del  bene 
e  del  male  tende  a  spostarsi  dal  piano  esistenziale  a  quello 
delle  «  categorie  »,  o  della  Storia  con  la  maiuscola  :  dove  non 
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è  detto,  tuttavia,  che  sia  destinato  a  trovare  una  migliore 
sistemazione. 

La  realtà  è  svoi-         14.  Il  PROGRESSO.  —  Lo  Spostamento  si  profila  già  nel 
gimento.  capitolo  V  di  questa  sezione  :  «  Lo  svolgimento  e  il  progresso  ». 

«  La  dimostrazione  fin  qui  svolta  che  il  male  è  negatività  o 
contraddizione  (....)  dà  campo  all'ulteriore  domanda:  perchè 
mai  si  abbia  quella  molteplicità  e,  insieme,  quell'esigenza  di 
unità  che  ingenerano  la  lotta  e  la  contraddizione»  (p.  158). 
E  la  risposta  è  trovata  nel  concetto  di  «  evoluzione  »,  inteso 
non  naturalisticamente,  al  modo  dei  positivisti,  bensì  storici- 
sticamente, al  modo  di  Hegel.  «  La  realtà  è  svolgimento  (....), 
e  dal  molteplice,  in  ogni  istante,  si  raccoghe  nell'uno,  per 
dirompersi  daccapo  nel  molteplice  e  produrre  la  nuova 
unità»  (p.  159).  Il  Croce  riconosce,  in  ciò,  «la  sottintesa 
identificazione  dell'atto  volitivo,  che  è  dell'uomo,  con  la 
realtà,  che  è  dell'universo  tutto  »  [ivi),  in  un  «  continuo 
trionfare  della  vita  sulla  morte  »  che  «  è  il  progresso  cosmico  » 
(p.  162).  «Con  questo  indefesso  lavoro  si  viene  compiendo  la 
trama  della  storia,  alla  quale  tutti  gli  individui  collaborano, 
ma  che  non  è  opera,  né  può  essere  nelle  intenzioni,  di  nessuno 
di  essi  in  particolare  »  (p.  165). 

La  Storia  con  la  maiuscola  si  è,  quindi,  installata  nel  si- 
stema crociano,  come  quel  Dio  che  veramente  risponde 
«  alle  esigenze  profonde  dell'animo  umano  »  :  poiché  «  l'uomo 
non  cerca  un  Dio  a  lui  estraneo  e  quasi  despota  che  gli  co- 
mandi (....),  ma  cerca  quel  Dio  che  ha  in  sé,  e  aspira  a  quel- 
l'attività che  é  vita  e  morte  insieme  »  (p.  168)  :  cioè,  appunto, 
alla  storia. 

15.  Storia  e  storiografia.  —  Il  volume  di  Teoria  e 
storia  della  storiografia,  che  il  Croce  diede  aUe  stampe  in 
tedesco  nel  1915  e  in  italiano  nel  1917,  come  quarto  volume 
della  (già  conclusa)  Filosofia  dello  spirito,  raccogliendo 
vari  articoli  di  riviste  e  memorie  accademiche  del  1912-13, 
non  reca  novità  essenziali  rispetto  alla  Logica,  ma,  piuttosto, 
la  sviluppa  su  punti   particolari,   e   la  integra  soprattutto 
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sotto  il  rispetto  metodologico,  contrapponendo  la  «  storia  » 
alla  «  cronaca  »  come  ciò  che  è  vivo  a  ciò  che  è  m.orto,  e  di- 
stinguendo la  vera  storiografia  dalle  «  pseudostorie  filo- 
logiche »,  mère  raccolte  di  dati,  e  dalle  «  pseudostorie  poe- 
tiche »,  mère  espressioni  di  sentimento.  La  storiografia 
genuina,  per  contro,  è  sempre  giudizio  portato  intorno  al 
concreto  e  particolare,  secondo  un  concetto  universale: 
quindi  non  è  mai  «  storia  universale  »  (quasi  che  l'univer- 
salità de]  concetto  potesse  essere  sostituita  dalla  totalità 
dei  fatti) ,  né  è  mai  «  filosofia  della  storia  »  (che  nella  storia 
pretenderebbe  di  cogliere  un  significato  trascendente)  ;  ma 
è,  piuttosto,  una  filosofia  come  concreta  ricerca  storiografica: 
«  La  filosofia,  in  conseguenza  della  nuova  relazione  in  cui 
è  stata  posta,  non  può  essere  necessariamente  altro  che  il 
momento  metodologico  della  storia»  (p.   136). 

Il    giudizio,    «  secondo  »    l'universale,    è    anche,    per    un  //  giudizio  sto- 
verso,  una  valutazione:  ma,  trattandosi  di  un  giudizio  logico  ''^.^°  ^  vaiuta- 

.  zione  positiva. 

e  non  pratico,  è  una  valutazione  sempre  positiva.  La  storia 
«  non  è  mai  giustiziera,  ma  sempre  giustificatrice  ;  e  giusti- 
ziera non  potrebbe  farsi  se  non  facendosi  ingiusta,  ossia  con- 
fondendo il  pensiero  con  la  vita  e  assumendo  come  giudizio 
del  pensiero  le  attrazioni  e  repulsioni  del  sentimento  »  (p.  "]"]) . 
Si  ribadisce,  così,  ciò  che  già  aveva  affermato  la  Filosofia 
della  pratica:  «Ciò  che  è  stato  doveva  essere,  e  ciò  che  è 
veramente  reale  è  veramente  razionale  »  (p.  61).  Ciò  non 
significa,  naturalmente,  contestare  che  esista  il  negativo, 
ma  significava  vederlo  sempre  e  continuamente  risolversi  nel 
positivo,  come  suo  momento  :  «  La  soluzione  giusta  è  quella 
del  progresso,  inteso  non  come  passaggio  dal  male  al  bene, 
quasi  da  uno  stato  all'altro,  ma  come  passaggio  dal  bene 
al  megUo,  in  cui  il  male  è  il  bene  stesso  visto  alla  luce  del 
meglio»  {Storiografia,  p.  73). 

16.  Il  fascismo.  —  Questa  concezione,  pochi  anni  dopo, 
mise  in  difficoltà  il  Croce  di  fronte  a  un  movimento  storico 
che,  per  altre  ragioni,  egli  non  considerava  come  un  bene: 
il  fascismo.  Dato  che  la  storia  è  «  storia  della  libertà  »  (// 
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carattere  della  filosofia  moderna,  p.   109)   il  fascismo  poteva 
trovarvi    posto    solo    come    momento   negativo:    come    quel 
male  senza  di  cui  non  c'è  bene,  come  incentivo  dialettico 
al   progresso,   come   negazione   della  libertà   necessaria   alla 
libertà   medesima   perchè   si    affermi   come   negazione   della 
negazione.    In   questa  forma,   tuttavia,   dal  giudizio  storico 
il  fascismo  non  poteva    risultare  che   «  giustificato  »  e  non 
«  giustiziato  »  :  come  quel  «  male  che  è  il  bene  stesso,  visto 
alla  luce  del  meglio  ».  Ma  questa  giustificazione  universale, 
propria  del  «  giudizio  cosmico  »,  rendendo  il  negativo  tutto 
immanente  nel  positivo,  rischiava  di  rendere  illusoria  la  ne- 
gatività, e  in  questo  modo,  svuotando  l'antitesi,  di  rendere 
illusoria  la  stessa  positività  del  bene.  Ancora  una  volta,  in- 
somma,   il   meglio   era   nemico   del   bene. 
Il  fascismo  co-         Senza  dubbio  il  Croce  può  tentare  di  ridare  consistenza 
me»  attività  eco-  all'antitesi  per  mezzo  della  sua  dialettica  dei  distinti.  EgH 
può  rendere  concreto  il  negativo  come  «  altro  »,  intendendo, 
per  esempio,  il  fascismo  -  in  quanto  pura  manifestazione  di 
una  volizione  particolare,  o  attività  economica,  o  politica, 
che  è  lo  stesso  -  come  «  altro  »  dall'attività  morale;  e,  quindi, 
anche  come  un  momento  capace  di  fungere  da  contrasto  in 
seno  all'attività  morale,  che  lo  assume  come  relativamente 
negativo,   per   superarlo.    Ma   ciò   non   toglie    (anzi   implica) 
che   questo   assorbimento  e   superamento   del  negativo  nel- 
l'attività   morale    sia    tutt'altra    cosa    dal    giudizio    storico: 
che,  di  per  sé,  dovrebbe  rimanere  positivo,  vedendo  il  fa- 
scismo come  quello  che  è  e  vuole  essere:  attività  politico- 
economica,    nella    sua    autonomia    di    distinto    affatto    indi- 
pendente dall'universale  della  morale,   e  non  semplice  mo- 
mento   di    una    volizione    etica    successiva.    L'indipendenza 
(non  rovesciabile)   del  particolare  dall'universale  è  caratte- 
ristica della  dottrina  crociana,  che  ha  sempre  «  battuto  sul 
punto  che   sono  concepibili   azioni  prive  di  valore  morale, 
e  tuttavia  perfettamente  economiche  »   [Filosofia  della  pra- 
tica, p.  226).  E  ancora  nel  '31  il  Croce  loderà  il  MachiavelU  per 
avere  scoperto  «la  necessità  e  l'autonomia    della    politica: 
della  poKtica  che  è  al  di  là  o,  piuttosto,  al  di  qua  del  bene 
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e  del  male  morale  »,  e  che  «  non  si  può  esorcizzare  e  cacciare 
dal  mondo  con  l'acqua  benedetta»  {Etica  e  politica,  p.  251). 

Il  giudizio  negativo  sul  fascismo,  negatore  della  libertà,  Difficoltà. 
vale,  quindi,  solo  a  patto  di  trasporre  il  fascismo  in  una  ca- 
tegoria non  sua,  la  categoria  etica,  per  farne  un  momento 
negativo  in  funzione  di  una  più  elevata  volizione  morale: 
ma  non  potrebbe  non  considerarsi  un  errore,  se  inteso  come 
giudizio  storico,  su  ciò  che  il  fascismo  era  veramente.  La 
Filosofia  della  pratica  aveva  espUcitamente  previsto  questo 
tipo  di  errore.  Accanto  all'errore  che  deriva  dal  «  non  avere 
esatta  notizia  del  contenuto  da  giudicare  »,  vi  è  anche  un 
«  secondo  errore  »,  di  cui  è  causa  «  la  sostituzione  di  una  cate- 
goria all'altra  di  giudizio;  quando,  per  esempio,  un'azione 
morale  si  loda  e  si  annuncia  come  abile,  o  di  un  uomo  pra^tico 
si  esalti  il  gesto  e  la  parola  ornata,  quasi  si  trattasse  di  giudi- 
care un  istrione  o  un  declamatore  ».  Come  per  l'arte,  così 
per  la  vita  le  discordie  dei  giudizi  nascono,  «  non  tanto  dalla 
diversità  nel  sentire,  quanto  da  (....)  indebita  trasposizione 
di  giudizi  e  concetti»  (p.  58).  Ora,  rimproverare  al  fascismo 
di  opprimere  la  hbertà  sarebbe  come  rimproverare  a  un'opera 
d'arte  di  non  avere  valore  filosofico:  cioè  applicare  una  ca- 
tegoria indebita. 

17.  Pensiero  e  azione.  —  Naturalmente,  ciò  non  esclude  storia  e  storio- 
che  il  Croce,  in  quanto  uomo  pratico,  potesse  prendere  posi-  ^''^'^'^• 
zione  contro  il  fascismo:  come,  infatti,  a  un  certo  momento 
fece.  Egli  ribadi  anche  teoreticamente  questo  suo  diritto 
in  La  storia  come  pensiero  e  come  azione  (1938),  al  tempo 
stesso  che  rivendicava,  contro  Gentile,  l'opportunità  di 
aver  distinto  la  «storia»,  come  attività  pratica  [res  gestae), 
dalla  «  storiografìa  »,  come  attività  teoretica  {historia  rerum 
gestarum).  Questa  distinzione,  infatti,  permetteva  ora  al 
Croce  di  combattere  il  fascismo  sul  piano  dell'azione,  pur 
lasciando  impregiudicata  la  conoscenza  storiografica,  che 
ha  il  compito,  non  di  qualificare  gli  avvenimenti,  bensì  di 
mostrare  quali  siano  stati  (p.  33).  Per  di  più,  data  la  circo- 
larità della  vita  spirituale,  le  prese  di  posizione  pratiche  si 
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alimentano  dal  giudizio  storico  anteriore,  che  non  rimane 
isolato  dalle  altre  forme  di  attività,  non  essendo  lo  spirito 
fatto  di  compartimenti  stagni  :  «  Solo  il  giudizio  storico  che 
libera  lo  spirito  dalla  stretta  del  passato  (....)  rende  pos- 
sibile il  formarsi  del  pratico  proposito,  e  apre  la  via  allo 
svolgersi  dell'azione,  e,  col  processo  dell'azione,  alle  oppo- 
sizioni, tra  le  quali  questa  si  deve  travagliare  di  bene  contro 
male,  di  utile  contro  dannoso,  di  bello  contro  brutto,  di  vero 
contro  falso;  del  valore,  insomma,  contro  il  disvalore  »  (p.  35). 
Le  prese  di  pò-  Senouchè  tale  legittima,  anzi  inevitabile,  presa  di  posi- 
siztone pratiche,  ^ionc  pratica  rimane  pur  sempre  legata  a  una  visione  par- 
ziale della  storia:  al  fatto  che  l'individuo  non  può  mai  consi- 
derare la  storia  nella  sua  totahtà.  Ora,  la  verità  non  sta  qui: 
sta  nel  tutto  del  giudizio  storico,  dove  non  c'è  più  «  giudizio 
di  valore  »  nel  senso  pratico  della  parola,  perchè  «  i  cosiddetti 
giudizi  di  valore,  che  qualificano  e  definiscono  [i  vivi  e  i  morti 
come]  buoni  o  cattivi,  o  in  altrettali  modi,  non  sono  giudizi 
logici,  ma  espressioni,  ora  pratiche,  ora  semplicemente  pas- 
sionali, esortazioni,  incoraggiamenti,  rimproveri  e  blandizie  » 
[Filosofia  moderna,  p.  142).  È  vero  che  l'uomo  pratico,  per 
esser  tale,  deve  pur  giudicare  qualche  cosa  come  cattiva:  ma 
«  la  coscienza  storica  in  quanto  tale  è  coscienza  logica,  e  non 
già  pratica,  anzi  fa  suo  proprio  oggetto  l'altra:  la  storia,  che 
già  fu  vissuta,  è  ora  in  lei  pensata,  e  nel  pensiero  non  hanno 
più  luogo  le  antitesi  che  si  fronteggiavano  nella  volontà 
e  nel  sentimento.  Per  essa  non  ci  sono  fatti  buoni  e  fatti 
cattivi,  ma  fatti  sempre  buoni,  quando  siano  intesi  nel  loro 
intimo  e  nella  loro  concretezza;  non  ci  sono  partiti  avversi, 
ma  quel  partito  più  ampio,  che  abbraccia  gli  avversi,  e  che 
per  avventura  è  appunto  la  considerazione  storica  ». 

Sempre  positivo  è,  dunque,  il  giudizio  dato  dal  punto 
di  vista  della  verità,  della  totalità,  della  storia;  negativo  può 
essere  solo  un  giudizio  secondo  una  veduta  parziale,  che, 
per  di  più,  traspone  una  categoria  nell'altra:  dunque,  un 
giudizio  erroneo.  Questo  stesso  «  errore  »,  o  parzialità,  ha, 
nella  storia,  una  funzione  positiva:  la  distinzione  crociana 
tra  attività  pratica  e  teoretica  serve  a  evitare  il  «  sofisma 
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pigro  »,  dato  che  il  mio  contrastare  ad  altri  (e  di  altri  a  me) 
può  essere  una  condizione  necessaria  del  progresso.  (Sebbene, 
naturalmente,  anche  del  mio  non  contrastare  ad  altri,  quando 
avvenga,  si  possa  e  si  debba  presumere  la  stessa  cosa).  Ma  la 
distinzione  non  permette  di  considerare  un  fatto  o  un'azione 
sotto  una  luce  negativa,  salvo  che  venendo  meno  alla  verità. 
La  verità  ]ia  sede  solo  nel  tutto  della  storia,  in  cui  tutti  i 
fatti,  che  «  praticamente  t>  noi  giudichiamo  ora  buoni  ora 
cattivi,  ora  importanti  ora  insignificanti,  trovano  un  posto. 
«  Tutti  i  fatti  sono  fatti  storici  »  aveva  detto  la  Logica  (p.  212), 
e  ripete  la  Teoria  della  storiografia.  E  poiché  la  storia,  nel 
pensiero  crociano,  è  ciò  che  comunemente  si  chiama  Dio, 
codesta  frase  viene  a  costituire  l'esatto  equivalente  storici- 
stico dell'affermazione  che  l'Ardigò  aveva  enunciata  in  chiave 
naturalistica:  «Tutti  i  fatti  sono  divini)}. 


V. 

REVISIONI  ESTETICHE 

18.  L'  «  INTUIZIONE  LIRICA  ».  —  La  UOvità  più  importante    11  sentimento 

del  Breviario  di  estetica,  scritto  nel  1912  per  l'inaugurazione  ^'^^'''"'''^^■ 
del  Rice  Institute  di  Houston,  nel  Texas,  è  (come  è  noto) 
l'introduzione  di  un  nuovo  «  sinonimo  »  del  termine  «  intui- 
zione»: il  sentimento.  Una  novità  già  annunciata,  del  resto, 
dalla  conferenza  tenuta  nel  1908  al  Congresso  di  filosofia 
di  Heidelberg,  su  L'intuizione  pura  e  il  carattere  lirico  del- 
l'arte (in  Problemi  di  estetica,  1910,  3^  ed.,  1940,  p.  33)  da  cui 
forma  e  contenuto,  nell'opera  d'arte  riuscita,  vengono  identi- 
ficati. Notando  come  ogni  grande  opera  d'arte  sia  «  classica  » 
e  «  romantica  »  insieme,  il  Breviario  fa  risalire  ciò  alla  neces- 
saria fusione,  nell'opera  d'arte  riuscita,  del  momento  lirico 
col  momento  immaginativo.  Lo  scopo  dichiarato  di  tale 
dottrina  è  dare  un  fondamento  alla  distinzione  (indispen- 
sabile per  il  critico)  tra  opera  d'arte  riuscita  e  non  riuscita: 
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e,  quindi,  ancora  di  far  posto  al  disvalore  che,  come  abbiamo 
visto,    stenta    a    trovare    una    giustificazione    nella    filosofia 
crociana. 
La  coerenza.  Come  nella  pratica  così  nell'estetica,  il  valore  è  inteso  come 

coerenza:  ma,  mentre  nella  pratica  il  segno  di  codesta  coe- 
renza era  piuttosto  il  successo  di  una  certa  attività,  nell'este- 
tica il  suo  indizio  si  presenta  come  uno  stato  d'animo  che, 
fino  allora,  il  Croce  aveva  considerato  sotto  una  luce  piutto- 
sto negativa,  come  espressione  di  passività  :  il  «  sentire  ». 
In  realtà,  il  sentire  utilizzato  dal  Breviario  di  estetica  è  molto 
diverso  dal  sentire  come  stato  d'animo  passivo  -  «  materia  » 
non  informata,  o  non  perfettamente  formata,  dall'attività 
spirituale  -  che  aveva  dato  luogo,  nella  Filosofia  della  pratica, 
alla  «  negazione  della  forma  spirituale  del  sentimento  » 
(parte  I,  sez.  I,  cap.  I).  Là,  l'intenzione  era  di  contestare  l'esi- 
stenza di  una  terza  forma  di  attività,  accanto  alla  teoretica  e 
alla  pratica  (p.  io)  ;  qui  è  di  riconoscere,  nel  sentimento,  il 
modo  d'essere  incoativo  in  cui  si  presenta  la  stessa  attività 
spirituale  che,  nella  sua  esistenza  piena,  si  sviluppa  come  im- 
magine :  «  L'intuizione  è  veramente  tale  perchè  rappresenta 
un  sentimento,  e  solo  da  esso  e  sopra  di  esso  può  sorgere  » 
(Nuovi  saggi  d'estetica,   1919;   2*  ed.,   1926,  p.   27). 

Grazie  alla  sua  globalità,  alla  sua  indivisibilità  essenziale, 
il  sentimento  offre  al  Croce  quel  fondamento  di  unità  che  egli 
va  ormai  cercando:  «Ciò  che  dà  coerenza  e  unità  all'intui- 
zione è  il  sentimento»  [ivi).  «L'intuizione  è  veramente  arti- 
stica, veramente  intuizione  »,  quando  sia,  «  non  caotico  am- 
masso d'immagini  »,  ma  «  solo  quando  ha  un  principio  vitale 
che  l'animi,  facendo  tutt'uno  con  lei»  (p.  25).  E  questo  prin- 
cipio è  il  sentimento,  che  permette,  cosi,  di  distinguere  tra 
l'intuizione-immagine,  «  che  è  sempre  nesso  d'immagini, 
non  esistendo  immagini  atomi  »  (p.  29)  e  «  quella  falsa  intui- 
zione che  è  coacervo  d'immagini  »  [ivi)  :  falsa  e  imperfetta 
per  «  il  contrasto  non  unificato  di  piìi  e  diversi  stati  d'animo, 
la  loro  stratificazione  o  il  loro  miscuglio,  o  il  loro  procedere 
traballante,  che  riceve  una  unità  apparente  dall'arbitrio 
dell'autore»  (p.  27).  Allo  stesso  modo  la  Filosofia  della  pra- 
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tica  aveva  distinto   tra  esistenza  unitariamente  raccolta  e 
esistenza  «  dissoluta  »,   lacerata  dalla  contraddizione. 

La  distanza  dall'Estetica  del  1902,  dove  si  consideravano  L'opera  d'arte 
come  opere  d'arte  alcune  espressioni  «  assai  complicate  e 
diffìcili  »,  è  evidente.  Per  un  verso,  si  tratta  di  una  ripresa 
del  motivo  estetico,  molto  tradizionale,  dell'opera  d'arte  come 
organismo  vivente,  individuato  da  un  «  principio  vitale  » 
(p.  25).  Infatti,  «ciò  che  ammiriamo  nelle  genuine  opere 
d'arte  è  la  perfetta  forma  fantastica  che  riassume  uno  stato 
d'animo,  e  codesto  chiamiamo  vita,  unità,  compattezza, 
pienezza  dell'opera  d'arte  »  (p.  27).  Ma,  nel  sistema  crociano, 
questa  distinzione  e  fusione  tra  un  principio  globale  d'unità 
e  una  forma  articolata  che  l'esprime  rappresenta  una  novità: 
essa  non  aveva  mai  avuto  una  espressione  cosi  esplicita,  nep- 
pure nella  teoria  della  coerenza  pratica  propria  del  volume 
del  1908. 

La  Filosofia  della  pratica  conteneva,  peraltro,  uno  spunto 
importante  di  questo  sviluppo:  nel  capitolo  stesso  in  cui  ne- 
gava l'autonomia  del  sentimento.  Qui  infatti  il  Croce,  mentre 
contesta  che  al  sentimento  si  possa  assegnare  un  posto  a 
sé,  dà  tuttavia  una  interpretazione  eccezionalmente  acuta 
delle  teorie  del  sentimeno  che,  soprattutto  dal  Settecento 
in  poi,  erano  fiorite  nella  storia  della  filosofìa.  Il  sentimento, 
egli  dice,  è  comparso  nella  storia  della  filosofìa,  con  la  fun- 
zione di  una  escogitazione  provvisoria,  «  ogni  qualvolta  ci 
si  è  trovati  innanzi  a  una  forma  o  sottoforma  dell'attività 
spirituale  che  non  si  riusciva  né  a  eliminare  né  ad  assorbire 
nelle  forme  già  conosciute  »  [Pratica,  p.  16).  Sicché  il  vedere 
una  qualsiasi  attività  spirituale  specifica  come  «  sentimento  » 
è  la  prima  forma  che  assume  la  rivendicazione  della  sua 
autonomia. 

Così,  infatti,  era  accaduto.  L'estetica  del  sentimento  del 
Settecento,  nelle  sue  forme  piìi  disparate,  da  Vico  a  Rousseau, 
da  Shaftesbury  ad  Alison,  dalla  Scientia  cognitionis  sensi- 
tivae  del  Baumgarten  alle  Osservazioni  sul  sentimento  del 
hello  e  del  sublime  di  Kant,  è,  effettivamente,  una  rivendi- 
cazione   dell'autonomia    dell'arte    rispetto    alla    conoscenza 
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concettuale:  perfino  quando  (come  nel  Baumgarten)  sembri 
«  intellettualistica  ».  Ma  anche  l'etica  del  <(  senso  morale  » 
aveva  adempiuto  allo  stesso  ufficio,  rispetto  all'ipoteca  me- 
tafisico-intellettualistica che  pesava  sui  principii  della  mo- 
ralità. Nel  Croce  medesimo,  il  sentimento  rappresentava  la 
forma  originaria  in  cui  rivendica  la  propria  autonomia  quella 
che  egli  chiama  «  forma  economica  »  dell'attività  dello  spirito. 
E,  se  il  Croce  non  avesse  negato  un  posto  a  sé,  nel  suo  si- 
stema, alla  religione,  avrebbe  potuto  osservare  come  la  teoria 
della  religione  come  sentimento,  tra  il  Sette  e  l'Ottocento, 
rappresenti,  a  sua  volta,  una  rivendicazione  dell'irriduci- 
bilità dell'esperienza  religiosa  alla  moralità,  in  cui  l'illumi- 
nismo tendeva  risolverla.  E  via  di  questo  passo. 

Carattere  di  to-  19.  COSMICITÀ  DELL' ARTE.  —  Il  sentimento  dunque,  pur 
tahta  dell'opera  chiamandosi  Sempre  con  lo  stesso  nome,  rappresenta,  a  volta 
a  volta,  ciò  che  vi  è  di  originariamente  nativo  in  ciascuna 
attività  dello  spirito.  Ma,  appunto  perciò,  esso  introduce 
nel  pensiero  crociano  una  dimensione  nuova,  che  fatica  a 
farsi  luce,  perchè  contrasta  con  ben  piìi  forti  idola  specus 
del  suo  autore:  è  la  dimensione  di  uno  sviluppo  che  muove, 
non  più  dall'esplicito  all'esplicito,  come  avveniva  finora,  o 
da  un  formato  a  un  altro  formato,  bensì  dell'implicito  al- 
l'esplicito, dall'incoativo  al  compiutamente  articolato,  dal 
virtuale  all'attuale.  «  Immagini  -  dice  il  Croce  -  le  quali, 
a  una  a  una,  appaiono  ricche  di  evidenza,  ci  lasciano  poi, 
nel  loro  susseguirsi,  delusi  e  diffidenti  perchè  non  le  vediamo 
generarsi  da  uno  stato  d'animo,  da  una  macchia  (come  so- 
gliono dire  i  pittori),  da  un  motivo,  e  ci  sfilano  innanzi,  e 
ci  fanno  ressa  senza  quella  giusta  intonazione,  senza  quel- 
l'accento che  viene  dal  cuore  »  (p.   28). 

Codesta  estetica  della  «  macchia  »,  e  del  passaggio  dalla 
macchia  alla  immagine  articolata,  nella  dottrina  originaria 
del  Croce  non  compariva.  In  parte,  essa  è  forse  dovuta  alla 
consuetudine  che  il  Croce  aveva,  frattanto,  acquistata  col 
Vico,  su  cui  nel  191 1  uscì  il  volume  La  filosofia  di  Giambat- 
tista  Vico.   Vico  era,   infatti  il  filosofo  del  passaggio  dalle 
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«  virtù  »  agli  «  atti  »  :  passaggio  visto  dapprima  nella  dimen- 
sione della  metafisica,  poi  della  storia.  Ma  questo  tipo  di 
evoluzione,  o  sviluppo,  contrasta  con  l'identità,  che  il  Croce 
aveva  sempre  ammessa,  tra  intuizione  e  espressione,  tra  in- 
tenzione e  azione,  e  via  dicendo. 

Ora,  infatti,  la  nuova  identità  si  presenta  come  fusione, 
in  una  «  sintesi  a  priori  estetica  »,  fuori  della  quale  né  senti- 
mento né  immagine  «  esistono  per  lo  spirito  estetico  »  {Bre- 
viario, p.  33).  Che  il  sentimento  rappresenti,  qui,  non  già 
il  mèro  dato  psicologico,  bensì  il  principio  totalizzante  di  cui 
il  Croce  ha  bisogno  per  dare  unità  e  vita  all'opera  d'arte,  é 
evidente:  ce  lo  dice  l'affermazione  esplicita  che  il  sentimento 
non  designa  «  un  particolare  contenuto  »,  ma  é  «  l'universo 
tutto,  guardato  sub  specie  intuitionis  »  (p.  34).  Questo  motivo 
vien  ripreso  nel  saggio  del  1917  su  //  carattere  di  totalità 
dell'espressione  artistica,  secondo  cui  «  il  carattere  universale 
o  cosmico  »  dell'arte  sta  nel  principio  stesso  dell'unità  di 
immagine  e  sentimento  :  «  perché  che  cosa  é  mai  un  senti- 
mento o  uno  stato  d'animo  ?  E  forse  qualcosa  che  possa 
distaccarsi  dall'universo  e  svolgersi  per  sé  ?  »  [Nuovi  saggi, 
cit.,  p.  121).  Solo  in  questa  veste  il  sentimento  può  arrogarsi 
di  rappresentare  l'unità  dell'opera  d'arte;  e  anche,  perciò, 
in  qualche  modo  il  valore. 

Come  pura  affezione  psicologica,  al  contrario,  il  senti-  11  sentimento 
mento  rimane  la  materia,  che  l'arte  ha  il  compito  di  formare. 
E,  come  materia,  il  sentimento  é  eticamente  neutro;  ma, 
nella  sua  attività  formatrice,  l'arte  si  accorda  automatica- 
mente colla  moralità,  pur  non  muovendo  mai  da  preoccu- 
pazioni morali.  Essa  é  «  catarsi  »,  perchè  «  disegna,  colora  e 
plasma  »  «  quel  che  tumultuando  passa  attraverso  i  sensi 
e  prorompe  dai  sensi  ».  Viene,  cosi,  in  piena  luce  un  pro- 
blema che  già  si  affacciava  a  proposito  della  «  circolarità 
dello  spirito  ». 

Il  problema  arte  e  moralità  é  al  centro  della  riesposi-  Arte  e  moralità. 
zione  della  propria  estetica  che  il  Croce  preparò  per  l'edi- 
zione del  1928  dell'Enciclopedia  Britannica,  e  che  pubbHcò 
in  itahano,  prima  fuori  commercio  (Napoli,  1929)  e  poi  in 


come  materia 
d'arte. 
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Ultimi  saggi  (1935),  sotto  il  titolo  hamaniano  di  Aesthetica 
in  nuce.  Il  saggio  afferma,  infatti,  che  «  il  problema  attuale 
dell'estetica  è  la  restaurazione  e  difesa  della  classicità  contro 
i  romanticismi,  del  momento  sintetico  e  formale  e  teoretico 
contro  quello  affettivo,  che  l'arte  ha  per  istituto  di  risolvere 
in  sé  »  (p.  28).  Che  «  l'espressione  sentimentale  o  immediata  », 
in  realtà,  non  sia  di  per  se  espressione  «  né  in  senso  teoretico 
né  in  senso  pratico  »  é  ribadito  anche  dal  volume  su  La  poesia 
(1936),  che,  pure,  colloca  accanto  all'  «  espressione  poetica  » 
-  la  sola  che  possa  dirsi  propriamente  espressione  -  altre  forme 
di  espressione  «  prosastica  »,  «  oratoria  »,  «  letteraria  ».  Il  Croce 
non  vien  meno  alla  dottrina  che  l'arte  sia  un'unica  forma  con 
un  solo  ordine  di  problemi;  anzi,  tale  dottrina  è  ribadita 
come  fondamentale.  Ma  egli  pensa,  ora,  che  qualcosa  del 
valore  dell'arte  passi  anche  in  attività  non  formalmente 
artistiche,  rendendo  «  meglio  accetti  al  gusto  »  i  loro  prodotti. 
«  Quel  che  nella  poesia  é  fondamentale,  che  la  distingue 
dalla  aritmica  espressione  immediata,  e  che,  per  mezzo  della 
poesia,  si  trasmette  alla  letteratura  è  il  ritmo,  l'anima  del- 
l'espressione poetica,  e  perciò  l'espressione  poetica  stessa: 
l'intuizione  o  ritmazione  dell'universo,  come  il  pensiero  ne 
é  la  sistemazione  ».  Si  attua,  così,  una  armonia  tra  espressioni 
«  poetiche  »  e  «  non  poetiche  »  (cioè,  obbedienti  pur  sempre 
a  una  intenzione  pratica),  in  guisa  che  queste  ultime,  «pur 
senza  rinnegare  sé  stesse,  non  offendono  la  coscienza  poetica 
ed  artistica  ». 

20.  La  vitalità.  —  Il  sentimento  cosmico,  però,  il  senti- 
mento in  cui  vibra  l'universo,  non  solo  non  si  riduce  a  una 
espressione  sentimentale  meramente  psicologica,  ma  si  tra- 
sforma, nella  filosofia  dell'ultimo  Croce,  in  qualcosa  di  ancor 
più  rivelativo.  In  questa  fase  troviamo  infatti,  sotto  il  nome 
di  «  vitalità  »,  una  forma  che,  apparentemente,  non  fa  che 
ripresentare  in  modo  alquanto  diverso  quel  «  quarto  termine, 
l'utile,  o  l'economico,  o  il  vitale  »,  a  cui  il  Croce  era  orgoghoso 
di  aver  dato  stabile  cittadinanza  in  filosofia  {Filosofia  e 
storiografia,  1949,  p.  17)  ;  ma  che,  in  realtà,  più  che  una  ca- 
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tegoria  singola  -  e  foss'anche  la  prima  e  piià  originaria  tra 
tutte,  al  posto  di  quella  che,  agli  inizi,  era  stata  l'estetica  - 
si  rivela  come  il  momento  creatore,  insito  in  tutte  le  categorie, 
e,  quindi,  come  lo  spirito  stesso,  unità  dei  distinti. 

La  vitalità,  ci  dice  il  Croce  nel  1947,  rappresenta  l'unità  La  vitalità  come 
di  spirito  e  di  corpo,  che  «  fu  merito  del  materiahsmo  aver  "'^j':^  di  spinto 

tr  tr    '  e  di  corpo. 

affermata»,  contro  l'idealismo,  sebbene  in  forma  inadeguata. 
«  Il  corpo,  perdendo  ogni  materialità  ed  esternità,  si  svela 
anch'esso  come  spiritualità,  come  quella  spiritualità  che  so- 
vente si  designa  come  il  calore  vitale,  la  vita,  non  più  ri- 
cacciata in  una  sfera  naturalistica  (fisiologica  o  psicologica 
che  si  dica),  ma  assunta  tra  le  forme  dello  spirito,  attiva  e 
creativa  al  pari  delle  altre  ».  In  questa  vitalità,  evidentemente 
non  biologica  soltanto,  ha  la  sua  immanente  radice  il  movi- 
mento della  storia;  di  quella  storia  che  (come  aveva  detto 
la  Teoria  e  storia  della  storiografia)  «  non  è  più  l'opera  della 
natura,  o  del  Dio  extramondano,  e  neppure  l'opera,  impo- 
tente e  ad  ogni  istante  interrotta,  dell'empirico  e  irreale 
individuo,  ma  è  l'opera  di  quell'individuo  veramente  reale 
che  è  lo  spirito  eternamente  individuantesi  »  (pp.  86-87). 
Di  là  dalla  sua  identificazione  con  la  forma  dell'utile,  dunque, 
la  «  vitalità  »  dell'ultimo  Croce  rappresenta  l'infinita  forza 
produttiva  del  Tutto. 

21.  Panteismo  storicistico.  —  Questo  principio  era  La  natura  come 
sempre  stato,  per  Croce,  l'oggetto  di  una  vera  e  propria  reli-  ^  ^'*' 
giosità.  E  nel  1946  egli  osserva,  appunto,  che  alla  religiosità 
non  si  conviene  una  categoria  particolare  perchè  essa,  «  se 
non  fluisce,  infusa  per  artus,  in  tutte  le  quattro  [forme], 
non  può  stare  a  loro  accanto,  o  sopra,  e,  insomma,  appicci- 
cata dal  di  fuori»  {Filosofia  e  storiografia,  p.  19).  Si  noti 
queU'  infusa  per  artus  :  i  versi  virgiHani  tanto  cari  al  Bruno 
non  compaiono  qui  per  caso.  Lo  storicismo  crociano  si  rivela 
per  quello  che  era  sempre  stato:  un  panteismo  naturalistico 
più.  scaltrito,  in  cui  la  natura  compare  concretamente  come 
storia,  perchè  tutti  i  fatti,  anche  i  naturaU,  sono  «  fatti  sto- 
rici ».  Appunto  perchè  storici,  i  fatti  possono  più  genuina- 
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mente  restare  «  fatti  »,  senza  rischiare  di  trasformarsi  in 
simboli;  e  tuttavia  essere  fatti  «divini»,  immediatamente 
inseriti,  come  fatti  storici,  in  una  storia  «  sollevata  alla 
contemplazione  dell'eterno  presente  »  [Teoria  e  storia  della 
storiografia,  p.  50). 

Rispetto  a  questa  suprema  identificazione  panteistica, 
la  filosofìa  delle  quattro  forme  era  servita  a  Croce  soprat- 
tutto per  combattere  la  «  bramosia  unificatrice  »  del  mistico, 
desideroso  di  acquetarsi  in  Dio.  Ma  non  c'è  dubbio  che  lo 
scopo  ultimo  è  la  salvezza  nell'  «  eterno  presente  »  di  tutti  i 
fatti,  considerati  nella  loro  singolarità.  «  Chi,  in  definitiva, 
non  conosce  altra  divinità  che  la  vita  stessa,  si  soddisfa 
nell'unità  che  questa  gli  offre,  nell'unità  irrequieta,  nell'unità 
che  è  tutt'uno  con  la  diversità;  e  si  rassegna  di  buon  grado  a 
non  poter  visi  adagiare,  perchè  sa  che  il  riposo  -  anche  il 
riposo  in  Dio  -  è  il  contrario  della  vita  »  [Nuovi  saggi,  cit., 
pp.  357-358).  Di  una  vita  siffatta,  che  già  questo  brano  del  1918 
identificava  col  «  divino  »,  la  vitalità  è  l'immanente  matrice  : 
è  l'eterna  generazione,  coincidente  con  la  sua  storica  creatura. 
Questo  il  solo  «  divino  »  dello  storicismo  crociano  :  poiché 
«  lo  storicismo  assoluto  non  nega  il  divino,  ma  nega  unica- 
mente la  trascendenza  del  divino  »  [Filosofia  moderna,  p.  195). 
Salvezza  del  L'originalità  di  questa  posizione,  rispetto  al  panteismo 
particolare.  rinascimentale,  sta  nel  volgere  l'immanenza  del  divino  a 
benefìcio  della  realtà  storica  in  tutti  i  suoi  particolari,  senza 
distinzione  tra  fatti  piccoli  e  grandi,  significativi  e  insigni- 
ficanti. Infatti  l'eliminazione  della  trascendenza  e,  quindi, 
di  ogni  rinvio  ad  «  altro  »,  rende  tutto  egualmente  storico,  e, 
quindi,  egualmente  necessario  e  divino  :  «  Una  filosofìa  del 
divenire  si  perverte  in  cieca  asserzione  di  un  moto  disumano, 
quando  non  intende  il  divenire  come  di  ciascuno  di  noi 
stessi  »  [op.  cit.,  p.  274).  La  stessa  negazione  crociana  della 
persona,  per  cui  «  la  persona  non  s'incontra  mai  nella  cer- 
chia del  pensiero  storico,  perchè  è  estranea  alla  verità  » 
[Discorsi  di  varia  filosofia,  voi.  II,  p.  148),  e  «  il  vero  soggetto 
della  storia  è  il  predicato  (....);  non  Dante  e  Shakespeare  (....) 
ma  la  poesia»  [Teoria  e  storia  cit.,  pp.  49-50),  non  va  a  be- 
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neficio  di  un  Uno-Tutto  universale:  al  contrario,  mira  a 
divinizzare  il  particolare  nella  sua  stessa  particolarità.  Del- 
l'universale «  è  da  ripetere,  come  per  il  Dio  cercato  invano 
correndo  per  la  serie  infinita  dei  finiti,  e  ritrovato  in  ogni 
punto  di  essa,  und  Du  hist  ganz  vor  mir  !  Quel  particolare 
e  quel  finito  è  determinato,  nella  sua  particolarità  e  fini- 
tezza, dal  pensiero,  e  perciò  conosciuto  insieme  come  uni- 
versale: l'universale  in  quella  sua  forma  particolare.  Il  mèro 
finito  e  particolare  non  esiste  altro  che  nell'astrazione  (....); 
non  c'è  fatto,  per  piccolo  che  si  dica,  che  si  possa  altrimenti 
concepire  se  non  come  universale  »  [op.  cit.,  p.  49). 

Così,  «  unificata  intrinsecamente  e  saldamente  la  filosofia 
con  la  storiografia  e  lo  spirito  con  la  sua  storia,  quel  che  ri- 
sulta pensabile,  e  che  sempre  e  solo  si  pensa,  è  l'individuaUtà 
degli  atti,  che  non  è  dato  trascendere  nemmeno  col  pensare 
lo  spirito  in  sé  e  per  sé:  perchè,  come  si  è  detto,  lo  spirito 
non  è  mai  in  sé  e  per  sé,  ma  é  sempre  storicamente  »  [Filo- 
sofia moderna,  p.  22).  Avendo  così  l'universale  investito  impossibilità 
interamente  di  sé,  senza  residui,  il  particolare,  è  inevitabile  '^"^  scacco. 
che  divengano  impossibili  l'errore,  lo  scacco,  la  decadenza, 
infine,  la  stessa  distinzione  tra  il  piìi  e  il  meno  importante 
storicamente.  E  con  ciò  il  Croce  è  coerente  anche  nella  sua 
attività  di  storico  e  di  critico:  dove  i  saggi,  poniamo,  sul  duca 
di  Serracapriola  o  sul  «  critico  di  poesia  Vincenzo  Borghini  » 
non  si  possono  considerare  «  meno  importanti  »,  in  hnea  di 
principio  (e,  a  volte,  anche  di  fatto),  delle  grandi  sintesi, 
né  meno  impegnativi  e  impegnati  dei  lavori  su  Dante,  su 
Ariosto,  su  Goethe.  La  divinità  della  storia  ha  infatti,  per  il 
Croce,  un  carattere  non  soltanto  totale,  ma  per  dir  così 
di  totahtà  distributiva,  e  si  distribuisce,  indivisa,  non  già 
sulle  singole  persone,  ma  sui  singoli  atti.  Sicché  «  l'uomo  non 
ha  altro  conforto  che  l'aver  partecipato  alla  creazione  di 
queste  sue  opere  »,  a  cui  «  si  suol  dare  l'epiteto  di  divine  », 
e  che  sono  «  la  sua  vita  eterna  »  {Indagini  su  Hegel  e  schiari- 
menti filosofici,  1952,  p.  272).  Con  queste  parole  il  Croce  prende 
congedo,  nell'ultimo  hbro  da  lui  curato. 

23.   -  Lamanna.  Storia  della  filosofia.  VII. 


Capitolo  Trentasettesimo 

L'  IDEALISMO  ATTUALISTICO 
DI  GIOVANNI  GENTILE 

I. 

L'ATTUALISMO  COME  PUNTO  D'ARRIVO 
Un  idealismo  I.  SIGNIFICATO  DEL  GENTILI ANESIMO.  —  Il  pOStO  OCCUpatO 

senza  le  idee.  ^^  GIOVANNI  GENTILE  nella  filosofia  italiana  della  prima  metà 
del  secolo  è  un  punto  ormai  acquisito:  ma  ancora  importa 
collocare  Gentile  nell'arco  di  tutta  la  filosofia  occidentale, 
perchè  anche  qui  egli  ha  un  posto  ben  preciso,  anche  se,  fuori 
d'Italia,  non  sufficientemente  riconosciuto.  L'intera  filosofia 
di  Gentile  non  è  che  la  ripetizione  quasi  ossessiva  di  un 
unico  motivo,  ma  questo  motivo  rappresenta  l'esito  finale 
(rovesciato,  rispetto  agli  inizi)  di  una  evoluzione  più  che 
bimillenaria,  cominciata  con  Platone.  Esso  rappresenta  la 
fine  dell'idealismo',  il  punto  in  cui  l'idealismo  -  posto  già 
da  Vico  e  poi  da  Hegel  di  fronte  al  problema  della  storia  - 
nel  tentativo  di  divorare  la  storia  finisce  con  l'annullare  sé 
stesso  e  la  propria  ragione:  diviene  idealismo  senza  le  idee, 
e  rovescia  nell'empiricità  tutto  ciò  che  si  era  pensato  che  po- 
tesse servire  a  configurare  un  mondo  ideale.  Dopo  Gentile, 
perciò,  si  direbbe  che  non  possa  più  esservi  idealismo  in  nes- 
suna delle  forme  (pur  cosi  diverse  fra  loro)  che  questa  dot- 
trina aveva  assunte  tra  Platone  e  Hegel,  e  neppure  in  una 
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forma  nuova,  avendo  Gentile  raggiunto  un  punto-limite, 
oltre  il  quale  non  può  esserci  se  non  un  altro  tipo  di  filosofia. 
La  pretesa  di  definitività  che  caratterizza  il  gentilianesimo, 
perciò,  mentre  è  senza  dubbio  temeraria  se  riferita  a  tutta  la 
filosofia,  è  difficile  da  confutare  se  si  restringe  all'idealismo. 

Il  punto  unico,  mille  volte  ripetuto,  messo  innanzi  da 
Gentile  qualunque  sia  l'argomento  di  cui  sta  parlando,  potrà 
anche  sollevare  le  piìi  aspre  difficoltà,  introdurre  i  più  strani 
paradossi,  distruggere  le  più  inveterate  abitudini  di  pensiero: 
ma  deve  pure  avere  la  sua  forza  se,  non  solo  ha  potuto  ipno- 
tizzare una  intera  generazione  di  filosofi,  ma,  discusso  e  anche 
combattuto  fino  alla  noia,  non  ha  incontrato,  alla  fine,  nes- 
suno avversario  che  riuscisse  veramente  ad  averne  ragione; 
tanto  che,  per  sfuggire  a  quell'esito,  la  filosofia  ha  dovuto 
mutare  impostazione,  assumere  un  atteggiamento  diverso  da 
quello  che  l'aveva  caratterizzata  per  secoli.  Di  fatto,  senza 
dubbio,  questa  efficacia  di  Wendepimkt  Gentile  l'ha  avuta 
solo  in  Italia:  il  suo  influsso  all'estero  non  è  sensibile;  ma  le 
grandi  svolte  storiche  possono  anche  non  essere  provocate 
causalmente  da  ciò  che  ne  rivela  emblematicamente  la  ne- 
cessità; e  questo  è,  appunto,  il  caso  della  filosofia  di  Gentile. 

Quale  è,  dunque,  la  verità  «  chiara  come  il  sole  »  (il  modo  Uatto  puro. 
fichtiano  di  annunziare  la  verità  rimane  paradigmatico  per 
tutti  gli  ideahsmi  successivi)  a  cui  Gentile  riduce  la  filo- 
sofia, è  in  cui,  quindi  (dato  che  aUa  filosofia  riduce  tutto  il 
resto),  fa  consistere  ogni  sapere?  È  una  verità  veramente 
inconfutabile,  se  vista  nella  prospettiva  in  cui  la  pone  Gen- 
tile: nulla  è  fuori  deU'attuaHtà  deUo  spirito,  e  neU'attuaHtà 
dello  spirito  non  c'è  nulla  che  non  sia.  Fin  dal  1909  Gentile 
chiama  indifferentemente  questa  posizione  «  idealismo  at- 
tuale »  o  «  spiritualismo  assoluto  »  {La  riforma  della  dialet- 
tica hegeliana;  2*  ed.,  Messina,  1923,  p.  v),  determinando  la 
parola  platonica  con  l'aristotelica  e  la  cristiana  con  la  post- 
kantiana.  Idealismo  attuale,  come  dice  esattamente  la 
Filosofia  del  diritto  (3*  ed.,  Firenze,  1961,  p.  38)  è  «l'idea- 
lismo che  non  conosce  idea  o  pensiero  che  non  sia  l'atto  dello 
spirito  ».    E   poiché   l'atto   dello   spirito   certamente   non   è 
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un'idea,  se  per  idea  s'intende  un  principio  dotato  di  confi- 
gurazione oggettiva,  l'idealismo  attuale  lascia  cadere  ogni 
idea,  per  conservare  solo  il  ritmo  triadico  di  una  eterna  dia- 
lettica dello  spirito.  Questo  ritmo  triadico  è  la  sola  determi- 
nazione che  sia,  in  certo  senso,  eterna,  e  quindi  ideale:  ma 
non  per  questo  si  colloca  di  fronte  a  noi  come  un  oggetto 
(salvo  che  per  astrazione).  Infatti  il  momento  oggettivo  nasce 
solo  all'interno  di  quel  ritmo,  come  una  conseguenza  di  quel 
movimento:  che,  dunque,  è  più  originario  di  esso.  Quindi 
«  non  ci  sono  fatti  spirituali,  ma  atti  :  anzi  non  c'è  se  non 
l'atto  dello  spirito.  Il  quale  non  patisce  in  sé  opposizione  di 
sorta  »  {L'atto  del  pensare  come  l'atto  puro,  1912,  n.  15,  in 
La  riforma,  cit.,  p.  205). 
L'idea  come  L'idea,  neU'accezione  comune  del  termine,  sarebbe  ap- 
pensato.  punto  un  «  fatto  spirituale  »  o,  come  dirà  il  Gentile,  un  pensato, 

scambiato  per  assoluto  solo  perchè  si  dimentica  il  pensiero 
che  lo  pensa,  e,  così,  si  stacca  dall'attualità  il  contenuto, 
lo  si  astrae.  La  dialettica  di  Platone,  pur  nel  suo  tentativo 
di  mettere  in  movimento  le  idee,  era  effettivamente  una 
«  dialettica  del  pensato  »,  concepita  come  indipendente 
dall'atto  del  pensare,  e  appunto  perciò  normativa  rispetto 
ad  esso.  Solo  col  cristianesimo,  e  con  la  filosofia  moderna 
che  lo  secolarizza,  dal  pensato  l'accento  si  sposta  sul  pensare  : 
fino  aUa  categoria  come  «  concetto  puro  »  di  Kant  che  -  come 
bene  osserva  il  Gentile  -,  va  intesa  nel  senso  deUo  spinoziano 
conceptus  [Ethica,  II,  def.  3  e  expl.)  «  atto  del  concepire  », 
non  di  un  conceptum  o  oggetto  concepito  [La  riforma,  cit., 
p.  5).  NeUa  vita  del  pensiero  in  atto  il  pensato  si  costituisce, 
si  muove,  si  lega  :  ma,  staccato  da  essa,  non  può  che  presen- 
tarsi come  morta  reiezione,  quali  che  siano  gli  sforzi  per  ria- 
nimarlo. Tutto  va  quindi  riferito  a  quell'atto  che,  in  concreto, 
troviamo  solo  in  noi  stessi,  nell'atto  di  pensare.  Di  qui  la 
centralità  del  soggetto,  come  principio  di  attualità  imma- 
nente nell'uomo  (in  senso,  beninteso,  trascendentale,  non 
antropologico);  centralità  che,  per  il  Gentile,  è  conquista 
dell'età  moderna  contro  l'antica:  «L'età  moderna  è  appunto 
la  conquista  lenta,  graduale  del  soggettivismo;  la  graduale 


smo. 
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immedesimazione  dell'essere,  del  pensiero,  della  verità  e  del- 
l'uomo: è  la  fondazione,  celebrata  nei  secoli,  del  regnum 
hominis,  l'instaurazione  dell'umanismo  vero  »  (//  concetto  della 
storia  della  filosofia,  1908,  in  La  riforma,  cit.,  pp.  122-123). 

L'idealismo  attuale  è,  dunque,  radicalmente  antiplato-  Antipiatoni- 
nico,  salvo  che  il  platonismo  sia  ricondotto  alla  sua  «  verità  » 
attualistica  (ciò  che  però  varrebbe,  in  un  modo  o  nell'altro, 
non  solo  per  il  platonismo,  ma  per  qualsiasi  dottrina).  E 
mette  l'accento  sull'antitesi  tra  cristianesimo  e  civiltà  clas- 
sica; e,  se  li  connette  intimamente  (si  pensi  alla  riverenza 
gentiliana  per  la  scuola  classica)  lo  fa  non  perchè  possano 
fondersi,  ma  perchè  si  oppongono.  Anche  il  mondo  cristiano 
e  moderno,  però,  è  stato  «  lento  »  nell' afferrare  la  centrahtà 
dell'atto,  e  non  conseguente  abbastanza.  Il  fascino  del  pen- 
sato, dell'oggetto  (che  la  religione  stessa  portava,  come 
vedremo,  ad  assolutizzare)  ha  tenuto  avvinto  questo  pensiero 
nonostante  il  sempre  più  esplicito  affermarsi  dell'attualità, 
fino  allo  Hegel,  la  cui  dialettica  è  la  piìi  vicina  a  una  vera 
dialettica  del  pensiero,  e  tuttavia  ha  bisogno  di  essere  «  ri- 
formata »  perchè,  almeno  nelle  sue  forme  esplicite,  ha  ancora 
la  pretesa  di  legare  l'uno  con  l'altro  determinati  «  pensati 
in  sé  »,  in  luogo  di  legare  ciascuno  con  l'unico  ed  etemo  atto 
del  pensiero.  «  Si  potrebbe  quindi  dimostrare  che,  dove  nella 
deduzione  hegeliana  vedi  il  dialettismo,  hai  la  vera  inquie- 
tezza del  pensare  (....),  e  dove  ti  viene  innanzi  la  differenza, 
il  vario  delle  categorie,  cessa  il  dialettismo  del  pensare  e  ri- 
sorge l'affinità  morta  del  pensato,  come  nell'antica  dialettica» 
{La  riforma,  p.  15).  La  dialettica  hegehana  è  viziata  fin  dal- 
l'origine: fin  dall'identità  degli  opposti  originari,  essere  e  non 
essere,  la  cui  pretesa  di  sintetizzarsi  nel  divenire  dà  luogo 
a  una  classica  difficoltà,  analizzata  dal  Werder,  dal  Tren- 
delenburgh,  dal  Fischer,  da  molti  altri,  e,  infine,  dallo  Spa- 
venta (dai  cui  scritti,  editi  ed  inediti.  Gentile  muove  per  la 
sua  Riforma  della  dialettica  hegeliana)  :  è  viziata  dalla  tendenza 
alla  neutralizzazione  del  divenire  nel  divenuto  (p.  19),  contro 
la  quale  si  può  combattere  solo  correggendo  Hegel  con 
Fichte,    riprendendo    la    geniale    intuizione    -    scoperta    dal 


340     Cap.  XXXVII.  -  L'idealismo  attuali stico  di  G.  Gentile 


L'unica  catego- 
ria è  il  pensie- 


Perchè 
to  ». 


«  spiri- 


Gentile  in  un  inedito  spaventiano  {La  riforma,  pp.  45-71)  - 
«della  dialettica  come  WissenscJiaftslehre  »  (p.  34). 

Il  pensiero,  dunque,  è  la  «  categoria  unica,  l'unico  con- 
ceptus  assoluto,  di  fronte  al  quale  ogni  culto  di  strutture,  di 
idee,  di  forme,  di  contenuti,  di  relazioni  è  idolatrico:  assolu- 
tizzazione  di  un  prodotto  storico  astrattamente  considerato. 
«Questo  processo  dialettico  (....),  che  è  la  concretezza  o  rea- 
lizzazione dell'idea,  non  è  moltiplicabile  dal  punto  di  vista 
trascendentale,  ma  solo  dal  punto  di  vista  empirico  o  sto- 
rico »  {loc.  cit.,  p.  II). 

La  ragione  per  cui  Gentile  adotta  la  parola  spirito  per 
designare  codesto  pensiero  come  atto  è  storica  essa  stessa. 
«  Spirito  »,  anche  se  è  parola  stoica  (e  quindi  pur  sempre 
antiplatonica),  si  riallaccia  a  quella  tradizione  cristiana  che 
aveva  collocato  la  verità  «  in  interiore  homine  »  :  in  un  atto 
più  profondo  dei  contenuti  psicologici  pensati.  «  Spirito  »  si 
riallaccia,  anche,  allo  Hegel,  di  cui  Gentile,  dopo  la  Logica, 
intendeva  far  tradurre  la  Fenomenologia  (osservando  che 
senza,  la  Fenomenologia,  la  Logica  è  «  una  sfìnge  »,  cfr.  p.  76 
e  nota  2).  Senonchè  la  Fenomenologia  -  che,  si  noti,  assolu- 
tizza  il  pensato  assai  meno  della  Logica  -  non  uscirà,  poi, 
nella  collezione  Laterza,  che  il  Gentile  diresse  fin  verso 
il  1930  accanto  al  Croce,  bensì  altrove.  E  la  predilezione  per 
la  Fenomenologia  può  considerarsi  come  una  conseguenza 
della  svolta  gentiliana,  e  quindi  come  una  caratteristica 
della  filosofia  postgentiliana  e  postidealistica  in  genere. 

La  parola  «  spirito  »,  non  c'è  dubbio,  rischia  di  ontolo- 
gizzare  il  pensiero:  Gentile  previene  questo  pericolo  avver- 
tendo che  parla  di  «  spirito  come  atto  puro  ».  E,  del  resto, 
ha  bisogno  di  quella  parola  per  far  uscire  il  nous  da  quel- 
l'oggettivismo in  cui  la  tradizione  platonica  lo  aveva  collo- 
cato. Così  la  parola  «  spirito  »  si  carica,  in  lui,  di  tutto  il  tra- 
scendentalismo postkantiano,  eredita  indirettamente  le  preoc- 
cupazioni gnoseologiche  dell'inglese  mind,  serve  a  tradurre 
il  termine  kantiano  Gemiith  (nella  traduzione  Gentile  della 
prima  Critica),  offre  una  risposta  -  prima  consonante,  poi 
polemica  -  alla  crociana  Filosofia  dello  spirito.  Infine,  tro- 
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veremo  una  ragione  ancora  più  profonda  di  tutte  queste: 
Gentile  parla  così  insistentemente  di  spirito  perchè  lo  spirito 
è  il  termine  correlativo  alla  carne  nel  linguaggio  greco-orien- 
tale di  Paolo,  e  poi  degli  gnostici.  Vedremo,  infatti,  che  il 
significato  ultimo  della  dialettica  di  Gentile,  che  non  è  più 
dialettica  del  pensato  bensì  dialettica  fra  pensiero  e  pensato, 
è,  in  realtà,  di  essere,  dialettica  tra  lo  spirito  e  la  carne:  né 
il  logos  del  òiaXéysiv  ha  altra  funzione  che  quella  di  mediare 
l'eterno  distaccarsi  e  l'eterno  tornare  a  risolversi  della  carne 
nello  spirito. 

2.    Le   vicende   della  vita.   —  Se   questo   è  il  significato    impegno   teore- 

più  profondo  della  filosofìa  di  Gentile,  le  vicende  della  sua  '^^<=°-P^"'^^^°- 
vita,  sebbene  molto  importanti,  ne  restano,  in  realtà,  stac- 
cate. Ciò  che  in  ogni  caso,  per  Gentile,  è  necessario  era  impe- 
gnarsi nella  vita  civile.  Quale  forme,  però,  dovesse  assumere 
questo  impegno,  era  impossibile  prevedere.  Sarebbero  ba- 
state circostanze  un  po'  mutate  per  dare  all'azione  di  Gentile 
una  direzione  tutta  diversa,  pur  restando  identico  il  nucleo 
del  suo  pensiero:  non  perchè  tra  pensiero  e  prassi  in  lui  vi 
sia  un  iato  -  che,  al  contrario,  queste  due  attività  per  lui 
non  si  distinguono  neppure  -  bensì  perchè,  nel  pensiero  stesso 
o,  identicamente,  nella  prassi,  non  c'è  un  rapporto  che  leghi 
l'atto  a  questo  fatto  piuttosto  che  a  quello.  L'atto  spirituale 
si  fa  solo  attraverso  i  fatti  (per  i  quali  essere  agiti  o  essere 
pensati  è  identica  cosa),  ma  non  determina  quaU  debbano 
essere  i  fatti  attraverso  i  quali  si  fa.  L'adesione  al  fascismo 
fu  quindi,  per  Gentile,  una  manifestazione  della  sua  filosofìa, 
ma  non  c'è  punto  un  legame  di  contenuto  tra  il  fascismo  e 
la  sua  filosofìa.  Un  certo  legame  si  potrebbe  trovare  nel  fatto 
che  il  Gentile  pensa  con  coerenza,  sino  in  fondo,  una  tesi 
caratteristica  di  tutta  una  linea  del  pensiero  moderno:  la 
necessità  tutta  storica  di  porre,  a  volta  a  volta,  strutture, 
salvo  il  travolgerle  un  momento  dopo  per  sostituirle  con 
strutture  diverse.  In  questa  linea  si  può  far  rientrare,  come 
caso  particolare,  anche  il  fascismo:  nel  quale  però  al  mo- 
tivo della  rivoluzione  che  rinnova  continuamente  sé  stessa 
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si  mescolano  innumerevoli  altri  motivi.  Sicché  Gentile,  pur 
assumendo  la  funzione  di  coscienza  filosofica,  del  regime, 
e  pur  formulando  l'ufficiale  «  dottrina  del  fascismo  »,  non 
poteva  illudersi  (e,  in  realtà,  non  si  illudeva)  che  il  movi- 
mento fosse  il  braccio  secolare  del  suo  pensiero.  Per  trovarne 
una  applicazione  coerente  delle  sue  idee  dovremmo,  piut- 
tosto, cercarla  oggi  tra  le  file  della  «  contestazione  globale  » 
e  della  «  rivoluzione  permanente  »,  che  Gentile  non  fece  a 
tempo  a  conoscere. 

Nato  a  Castelvetrano  il  30  maggio  del  1875,  Giovanni 
Gentile  si  formò  nella  Scuola  Normale  di  Pisa,  dove,  attra- 
verso Donato  Jaia,  venne  a  contatto  col  pensiero  di  Spa- 
venta. Tra  il  '98  e  il  igo6  insegnò  nei  licei  di  Campobasso  e 
di  Napoli,  poi  vinse  la  cattedra  di  Storia  della  filosofia  del- 
l'Università di  Palermo,  e  diede  nuovo  impulso  all'attività 
filosofica  in  quella  città,  anche  attraverso  la  Biblioteca  filo- 
sofica (centro  di  riunioni  e  conferenze)  fondata  da  Amato 
Poiero,  della  quale  divenne  presidente.  Nel  1914,  morto 
il  Jaia,  gli  succedette  sulla  cattedra  di  Pisa,  ma  già  nel  '17 
passò  a  Roma,  dove  rimase  titolare  fino  alla  morte.  Fin  dagli 
anni  di  Napoli  era  in  rapporti  di  amichevole  familiarità  col 
Croce,  e  quando  il  Croce,  nel  1921,  lasciò  il  portafoglio  del- 
l'Istruzione in  seguito  alla  caduta  del  ministero  Giolitti, 
indicò  lui  stesso  nel  Gentile  la  persona  che  avrebbe  potuto 
portare  a  termine  la  riforma  della  pubblica  istruzione  che 
egli  andava  preparando.  Alla  fine  del  '22  Gentile  divenne 
senatore  e  ministro  e,  in  poco  piìi  di  un  anno,  pose  in  atto 
una  riforma  profondamente  innovatrice,  fondata  sui  prin- 
cipii  della  libertà  d'insegnamento,  dell'esame  di  Stato,  di 
una  preminenza  degli  studi  classici,  ma  anche,  al  tempo 
stesso,  di  una  elevazione  qualitativa  di  tutti  gli  altri  tipi 
di  studio.  Il  delitto  Matteotti  divise  profondamente  Gentile 
//  dissidio  col  da  Mussolini,  e  nel  luglio  '24  Gentile  uscì  dal  governo.  Da 
Croce.  qygj  tempo  in  poi  la  sua  attività  fu  essenzialmente  culturale, 

anche  se,  in  linea  di  principio,  questo  non  differiva  per  lui 
da  un'attività  politica.  E  su  ragioni  filosofiche,  ben  piìi  che 
politiche,  si  fonda,  anche  il  dissidio  che,  da  quel  tempo  in 
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poi,  l'oppose  sempre  più  vigorosamente  al  liberale  Croce: 
nonostante  l'iniziale  alleanza,  si  trattava  di  dottrine  tut- 
t'affatto  diverse.  Dominatore  pressoché  incontrastato  della 
filosofia  universitaria  italiana.  Gentile  assunse  altresì  la  di- 
rezione dell'Istituto  fondato  nel  1925,  a  Roma,  dal  senatore 
Treccani,  per  la  pubblicazione  della  grande  Enciclopedia 
italiana:  compito  che  lo  assorbì  quasi  interamente  per  molti 
anni.  Dopo  il  '29  la  sua  influenza  politica  declinò  ancora,  ma 
nei  momenti  piiì  tragici  della  guerra  il  senso,  in  lui  fortis- 
simo, della  fedeltà  lo  tenne  stretto  al  regime.  Il  24  giu- 
gno 1943  -  nel  clima,  ormai,  della  disfatta  -  pronunziò  in 
Campidoglio  un  discorso  nobilissimo,  invitando  gli  italiani 
alla  concordia  e  richiamandoli  ai  sovrastorici  valori  dello 
spirito.  Dopo  rS  settembre  avrebbe  voluto  restare  in  disparte  : 
tuttavia  accettò  la  nomina  a  presidente  dell'Accademia 
d'Italia  (dalla  quale  era  sempre  stato  tenuto  lontano),  sem- 
brandogli il  rifiuto  una  viltà.  Il  15  aprile  1944  cadde  in  Fi- 
renze sotto  i  colpi  di  un  sicario  non  identificato:  i  mandanti 
avevano  forse  voluto  applicare  la  dottrina  gentiliana  del- 
l'«  errore  come  colpa»  {Teoria  generale  dello  spirito,  6*  ed., 
Firenze,  1959,  p.  235),  traendone  tuttavia  una  conseguenza 
che,  anche  nel  clima  bellico,  era  difficilmente  giustificabile. 

3.  Gli  inizi  speculativi.  -  Gli  inizi  deUa  filosofia  genti-  La  tradizione 
liana  possono  rivelare  molti  risvolti  insospettati,  ma,  nel  «^«^^'»'*«'^«- 
complesso,  sono  più  facili  da  studiare  di  quelli  della  filosofia 
crociana,  data  la  formazione  universitaria  avuta  dal  Gen- 
tile. La  tradizione  spaventiana,  continuata  da  Donato  Jaia, 
portava  naturalmente  anche  il  suo  scolaro  Gentile  a  riag- 
ganciarsi alla  filosofia  italiana,  inserendo  in  essa  (piuttosto 
che  all'inverso),  quasi  come  una  parentesi,  la  filosofia  moderna 
europea.  Di  qui  gli  studi  su  La  storia  della  filosofia  italiana 
fino  a  Lorenzo  Valla  (uscita  in  prima  edizione  nella  Val- 
lardiana  Storia  dei  generi  letterari,  Milano,  1915),  su  Le 
origini  della  filosofila  contemporanea  in  Italia  (1917-23),  su 
//  pensiero  italiano  del  Rinascimento  (1940,  3*  ed.,  che  segue 
ad   altri   Studi  sul   Rinascimento,    1923)  ;    nonché   gli   Studi 
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vichiani  (1915)  e,  soprattutto,  gli  studi  sulla  filosofia  italiana 
pre-risorgimentale  e  risorgimentale  Dal  Genovesi  al  Galluppi 
(1903),  e  la  tesi  stessa  di  laurea,  che  costituisce  il  primo  volume 
pubblicato   dal  Gentile:   Rosmini  e  Gioberti   (1898). 

In  questi  (come  del  resto  negli  altri  scritti  storici  del 
Gentile:  /  problemi  della  scolastica  e  il  pensiero  italiano; 
Dante;  Albori  della  nuova  Italia;  Vincenzo  Cuoco;  Gino 
Capponi  e  la  cultura  italiana  del  secolo  XIX;  Manzoni  e 
Leopardi;  I  profeti  del  risorgimento  italiano;  Bertrando 
Spaventa;  Il  tramonto  della  cultura  siciliana)  l'interesse  spe- 
culativo è  dominante;  e  Gentile  lo  dichiara  già  nella  prefa- 
zione della  prima  edizione  del  Rosmini  e  Gioberti  :  «  il  suo  fine 
è  piuttosto  critico  e  teoretico  che  storico»  (3*  ed.,  Firenze, 
1955,  p.  xvi).  Attraverso  una  «interpretazione  critica  del 
rosminianesimo  »,  il  saggio  mirava  a  dare  «  la  rappresenta- 
zione della  nostra  coscienza  speculativa  »   (p.  xv). 

Gioberti.  Nella  polemica  tra  i  due  autori  risorgimentali,  Gentile  si 

schiera  col  Gioberti,  perchè  «  la  critica  del  Gioberti  conserva 
ogni  sua  ragione  anche  contro  la  Teosofia,  la  cui  dottrina  era 
stata  già  da  lui  intrinsecamente  superata.  Ma  questo  superare 
del  Gioberti,  se  è  vero  ciò  che  della  sua  critica  si  è  discorso, 
non  è  negare,  ma  inverare  »  (p.  321).  In  che  cosa  consiste 
tale  inveramento  ?  Questo  è  il  punto  piìi  interessante  del 
lavoro:  «L'essere  indeterminato,  ideale,  infecondo  del  Ro- 
smini, al  quale  pareva  che  la  realtà  si  dovesse  aggiungere 
da  fuori  per  dar  luogo  aUa  conoscenza  effettiva,  diventa 
produttivo;  e  tale  può  diventare  perchè  l'ideale  si  fa  rea- 
lissimo, e  nella  sua  stessa  indeterminatezza  pone  la  massima 
determinazione  dell'assoluto»  (p.  315).  Cioè:  il  Gioberti  fa 
dell'essere  prassi  (o,  come  dirà  più  tardi  il  Gentile,  «  auto- 
prassi»), e  questo  perchè  il  suo  principio,  «non  solo  è  prin- 
cipio e  radice  del  pensiero,  ma  anche  dell'essere  »  {ivi). 

Marx.  La  filosofia  della  prassi  si  associava,  però,   al  nome  di 

Marx  :  e  sotto  il  titolo  La  filosofia  di  Marx  Gentile  pubblicò 
infatti,  nel  1899,  due  «  studi  critici  »,  il  primo  dei  quali  già 
uscito  nel  '97  negli  «Studi  storici»  del  Crivellucci  [Una 
critica  del  materialismo  storico,  pp,  379-423)  e  il  secondo  ine- 
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dito,  intitolato,  appunto.  La  filosofia  della  prassi.  Questi 
studi,  non  molto  organici,  discutono,  piìi  che  con  Marx, 
con  questo  o  quel  suo  continuatore  o  interprete.  Una  certa 
attualità  potrebbe  riavere  oggi  l'accusa  mossa  all'Engels 
di  aver  sostanzialmente  misconosciuto  la  vera  filosofia  di 
Marx:  ma  le  ragioni  addotte  esplicitamente  dal  Gentile  sono 
diverse,  almeno  in  superficie,  da  quelle  addotte  da  molti 
marxisti  d'oggi.  In  Marx,  Gentile  distingue  tra  l'interpre- 
tazione della  storia  in  chiave  rivoluzionaria,  per  la  quale  il 
Gentile  mostra  simpatia,  e  «  quella  artificiosa  costruzione 
che  nel  1845-46  Marx  architettò  per  pigliar  posizione  anche 
in  filosofia  »  (ristampa  della  2*  ed.,  Firenze,  1955,  p.  8)  e 
che  lo  portò  falsamente  «  a  credere  che  la  sua  concezione  della 
storia  si  connettesse  col  materialismo  ». 

Nel  secondo  saggio  il  Gentile  riprende  con  compiacimento 
il  detto  marxiano  del  Labriola  «  pensare  è  produrre  »  (p.  74)  ; 
ma  ribatte  che,  appunto  perciò,  il  produrre  è  qualcosa  di 
spirituale  non  di  materiale  :  «  La  materia  come  tale  è  sempre 
identica  a  sé  stessa  e  non  muta  mai»  (p.  162).  In  sostanza 
Carlo  Marx,  «  idealista  nato  »,  vale  per  quel  che  traduce 
in  sé  di  Kant  di  Fichte,  di  Hegel  «  e,  se  alcune  tra  le  piìi  im- 
portanti idee  dello  hegelismo  possono  penetrare  neUe  menti 
per  l'allettativa  del  nome  di  Marx,  buona  fortuna  anche  al 
marxismo!  »  (p.  165). 

Almeno  in  apparenza,  dunque.  Gentile  si  stacca  dalla  Gentile  rimette 
lettera  di  Marx  in  una  direzione  opposta  a  quella  per  cui  se  *^  ^"om^"  ««^''^ 
ne  staccano  molti  marxisti  d'oggi:  questi  tendono  a  lasciar 
cadere  dal  marxismo  la  dialettica,  che  è  l'eredità  hegeUana 
pili  importante  di  Marx;  Gentile  tendeva  a  rimettere  il 
mondo  «  sulla  testa  »,  anziché  «  sui  piedi  »  come  aveva  fatto 
Marx.  Su  un  piano  piìi  profondo,  tuttavia,  può  darsi  che  le 
due  posizioni  si  incontrino,  perché  la  «  riforma  »  della  dialet- 
tica hegeliana  che  Gentile  stava  per  intraprendere  era  una 
riforma  cosi  radicale  che  rovesciava,  in  realtà,  il  principio 
hegeliano  della  dialettica;  e  la  mediazione,  che  il  Gentile 
ritiene  necessaria  al  «  farsi  »  dello  spirito  come  autoprassi, 
è,  in  realtà,  assai  più  difforme  dalla  mediazione  hegeliana  che 
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la  dialettica  di  Marx  tra  bisogno  e  lavoro.  Vedremo  che,  per 
Gentile,  tutte  le  possibili  operazioni  non  sono  altro  che 
«  celebrazione  »  di  un  atto  puro,  la  cui  alienazione  nell'altro 
non  è  reale,  se  non  da  un  punto  di  vista  empirico  ;  e  la  salvezza 
dell'uomo,  che  il  Gentile  vaticina  non  meno  di  Marx,  nasce 
per  lui  dal  riconoscimento  dell'empiricità  -  e  quindi,  in 
ultima  istanza,  del  carattere  apparente  -  di  quella  alienazione: 
quindi  dalla  dissohtzione,  più  che  da  un  superamento  dia- 
lettico, di  una  situazione  in  cui  il  momento  della  negazione 
si  contrapponga  realmente  alla  posizione  originaria.  In 
questo,  assai  più  che  nell'opposizione  idealismo-materialismo, 
sta  la  ragione  per  cui  Gentile  respinge  la  lettera,  e  non  lo 
spirito,  di  Marx  :  poiché  la  lettera  di  Marx  rendeva  il  momento 
della  negazione,  dell'alienazione  nella  natura,  piii  consistente 
di  quanto  fosse  in  Hegel,  mentre  la  soluzione  di  Gentile 
addirittura  lo  dissolve,  e  trova  la  salvezza  in  questa  disso- 
luzione. 

L  idea  e  la  sto-  4.  I  MOMENTI  DELLA  DIALETTICA  RIFORMATA.  —  Abbiamo 

detto  che  l'idealismo  gentihano  giunge  alla  distruzione  del 
concetto  tradizionale  di  idea.  Ora,  ciò  che  porta  il  Gentile 
a  questa  distruzione  è  la  necessità  di  stabilire  un  rapporto 
tra  l'idea  e  la  storia.  Era  stato  un  pensiero  geniale  del  Vico 
cercare  l'idea  nella  storia,  e  riformulare  perciò  l'idealismo 
platonico  come  idealismo  della  storia,  anziché  come  idea- 
lismo della  scienza.  In  tal  modo  il  Vico  aveva  raggiunto  lo 
scopo  di  riscattare  la  storia  dalla  sua  empiricità  (compito 
che,  fin  lì,  solo  la  teologia  della  storia  aveva  potuto  fron- 
teggiare) e,  insieme,  di  dare  un  contenuto  concreto  all'idea. 
Ma  il  rapporto  tra  la  «  storia  ideale  eterna  »  e  la  storia  che 
corre  nel  tempo  delle  nazioni  rimaneva  un  problema  che  solo 
il  concetto  di  provvidenza  permetteva  al  Vico  di  risolvere. 
Quando  lo  Hegel  -  in  fondo  con  minor  consapevolezza 
e  minor  consequenzialità  del  Vico  -  aveva  cercato  di  fare 
qualcosa  di  simile  senza  ricorrere  a  una  provvidenza  tra- 
scendente, il  problema  era  esploso  in  tutta  la  sua  gravità; 
e  una  delle  pochissime  ragioni  (forse  l'unica)  per  cui  l'idea- 


ria. 


/  momenti  della  dialettica  riformata  347 

lismo  italiano,  sia  di  Croce,  sia  di  Gentile,  può  dirsi  neohege- 
liano è,  appunto,  che  si  dà  da  fare,  in  due  maniere  molto  di- 
verse, per  risolvere  senza  la  trascendenza  il  problema  del 
rapporto  tra  l'idea  e  la  storia. 

La  storia  ideale  eterna  si  configurava,  prima  di  Gentile,  La  storia  ideale 
come  un  insieme  logicamente  strutturato  di  categorie:  cioè  ^'*''**«- 
di  «  predicati  »,  con  cui  ci  è  dato  qualificare  la  storia  che  corre 
nel  tempo.  In  Hegel  ciò  giustifica  la  costruzione  di  una  lo- 
gica, che  precede,  sia  l'aUenazione  dell'idea  nella  natura, 
sia  la  storia,  propria  del  solo  spirito,  che  si  sviluppa  a  partire 
dalla  natura.  In  Croce,  molto  più  timidamente,  la  struttura 
delle  categorie  (forme  dello  spirito)  si  presenta  come  una 
dialettica  di  predicati  fondamentali  distinti  tra  loro,  la  cui 
funzione,  è,  appunto,  di  pensare  strutturalmente  la  storia. 
Ma  la  timidezza  crociana  rende  scoperto  il  problema:  con 
che  diritto  anteporre  alla  storia  una  struttura  di  categorie? 
Vichianamente,  la  risposta  era  data  dalla  trascendenza: 
senza  dubbio  la  dialettica  delle  idee  si  storicizza,  e  i  «  generi 
sommi  »  di  questa  dialettica  sono  generi  dello  sviluppo  sto- 
rico, ma  l'antecedenza  ideale  rimane,  nella  mente  divina. 
Se,  però,  non  si  ricorre  alla  trascendenza  di  una  mente  di- 
vina, dove  collocare  una  dialettica  pre-storica  in  quanto 
fondante  la  storia? 

In  Croce,  la  dialettica  dei  distinti  è  ancora  sovrastorica,  Dialettica  non 
ma  non  senza  un  grande  imbarazzo,  che  la  induce  a  scendere  ^*"  sovraston- 
dal  suo  trono  per  farsi  strumento,  addirittura,  di  metodologia 
storiografica:  tanto  poco  si  giustifica  che  la  storia  si  fondi 
su  qualcosa  di  eterno.  Eppure  (e  in  ciò  siamo  ancora  dav- 
vero nell'ideahsmo)  la  storia  non  può  essere  vera  storia, 
concreta,  assoluta,  portatrice  di  senso,  se  non  è  in  qualche 
modo  «  eterna  »,  cioè  non  raccoglie  in  unità  la  moltepUcità 
empirica  degli  avvenimenti.  In  Gentile,  per  la  prima  volta, 
la  storia  riesce  ad  essere  una  «  storia  eterna  »,  assolutamente 
unitaria,  senza  che  tuttavia  le  si  premetta  nessuna  «  storia 
ideale  »  di  categorie,  che,  in  quanto  presupposte,  sarebbero 
astratte.  Le  categorie  moltepUci  sorgono  e  periscono  tutte 
nella  storia  :  «  Tutte  le  categorie  si  deducono,  ad  eccezione  del 
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soggetto,  e  tutte,  perciò,  si  formano  (....):  quindi  la  cate- 
goria è  una,  e  le  categorie  sono  infinite  »  {Filosofia  dell'arte, 
2*  ed.,  Firenze,  1950,  p,  221);  ma  la  storia,  per  essere  eterna, 
non  ne  ha  bisogno:  essa  è  eterna  come  sempre  identico  atto, 
o  come  spirito,  di  cui  gK  infinitamente  molteplici  fatti  sto- 
rici sono  il  fatto  (o  la  «  carne  »).  «  Storia  eterna  (come  diceva 
il  Vico) ,  perchè  attuale  nel  pensiero  che  la  pensa  »,  intem- 
poralmente  {Filosofia  del  diritto,  3*  ed.,  Firenze,  1961,  p.  44). 

La  filosofia  non  ha  più  bisogno,  allora,  di  costruire  un 
sistema  unitario  sui  dati  della  «  filologia  »  :  i  dati  sono  mol- 
teplici solo  se  considerati  astrattamente,  e  risultano  uni- 
tari, non  perchè  afferrati  in  un  sistema  di  categorie  (che 
sarebbe  astratto  a  sua  volta),  bensì  quando  siano  considerati 
in  atto.  Né  occorre  altro  perchè  siano  storia.  «  Così  è  acca- 
duto -  scrive  il  Gentile  nella  prolusione  su  //  concetto  di  storia 
della  filosofia,  tenuta  a  Palermo  nel  1907  -  che,  cercando  il 
concetto  della  filosofia,  abbiamo  insieme  trovato  quello  della 
filosofia  e  quello  della  storia,  come  un  concetto  solo  che  è 
unità  di  entrambi,  fuor  del  quale  si  ha  la  filosofia  astratta  dei 
greci  e  la  storia  egualmente  astratta  degli  eruditi,  senza 
significato»  {La  riforma,  p.  126).  Questa  storia  identica  con 
la  filosofia  è  una  «  storia  generale  »,  una  storia  che  è  l'unità 
di  tutte  le  storie  speciaH,  e  che  è  propriamente,  «  la  storia 
avente  per  oggetto  la  produttività  dello  spirito  in  generale  » 
(pp.  126-127).  Perciò  nella  storia  della  filosofia  (non  solo  della 
filosofia  esplicita,  naturalmente,  ma  della  filosofia  imma- 
nente in  ogni  spirito:  p.  129)  «si  riassume  tutta  la  storia 
dell'umanità»  (p.  130). 

L'unicità  dell'atto  implica,  in  breve,  «  la  risoluzione  e 
riduzione  di  ogni  forma  dell'attività  spirituale  alla  filosofia  » 
{La  riforma,  p.  129)  ;  implica  che  ogni  considerazione  di 
qualsivoglia  oggetto,  in  quanto  attuale,  sia  filosofia:  non  già 
una  filosofia  come  attività  teoretica  precedente  o  susseguente 
alla  pratica  -  perchè  «la  verità  non  è  spettacolo  (....),  è 
nostra  creazione,  nostra  conquista  che  addimanda  tutte  le 
forze  dell'anima  »  {La  riforma,  p.  133)  -  bensì  una  filosofia 
come  consapevolezza  dell'attualità  di  qualsivogha  oggetto. 
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cioè  dell'unità  di  ciò  che  storicamente  via  via  si  produce 
(sia  esso  empiricamente  classificabile  come  azione,  o  come 
opera  d'arte,  o  come  teoria  scientifica,  ecc.)  con  l'atto  spi- 
rituale, sempre  identico,  che  lo  produce.  Non  esistono  più, 
quindi,  un'arte,  una  rehgione,  una  scienza,  un'attività  pra- 
tica, un  diritto,  o  anche  una  filosofia  presa  a  sé,  che  abbiano 
una  loro  «  essenza  »  e  abbiano  valore  in  quanto  rispondono 
a  esigenze  della  loro  essenza:  esistono  solo  opere,  a  volta  a 
volta  diverse,  che  possono  rivelare  più  o  meno  bene  (e  ve- 
dremo quanta  difficoltà  importi  questo  «  più  »  o  «  meno  ») 
l'atto  che  manifestano.  Da  questo  punto  di  vista  la  cate- 
goria «  arte  »  non  merita,  per  Gentile,  un  trattamento  mi- 
gliore di  quello  che  il  Croce  aveva  inflitto,  ad  esempio,  alla 
«pittura»  o  ai  generi  letterari  (che,  appunto  perciò,  il  Gentile 
potrà  relativamente  rivalutare).  Non  di  categorie  si  tratta, 
ma  di  opere  che  «  han  fatto  scuola  »  perchè  esemplari. 

Il  Gentile  elenca,  bensì,  sei  particolari  considerazioni  pos-  Sei  configura- 
sibili  dell'attualità  :  «  Quando  si  parla  di  vita  dello  spirito,  ^!°"*  '^^"°  ^^*' 
vi  si  distingue  (se  a  ragione  o  a  torto,  non  è  questione  che 
interessa  qui  risolvere)  arte,  religione,  diritto,  moralità, 
scienza,  filosofia»  {La  filosofia  dell'arte,  cit.,  p.  56):  ma,  come 
risulta  anche  da  questo  passo,  non  si  tratta  di  categorie 
dello  spirito  che  abbiano  una  loro  configurazione  eterna, 
al  pari  dell'atto.  Neppure,  quindi,  si  tratta  di  attività  essen- 
zialmente distinte,  che  di  tali  categorie  siano  la  realizza- 
zione. Ne  viene  che  anche  le  diverse  opere  del  Gentile,  che 
prendono  successivamente  in  esame  l'educazione,  il  diritto, 
la  religione,  la  filosofia,  l'arte,  non  sono  opere  su  oggetti 
distinti  :  tutte  hanno  tm  unico  tema,  e  si  distinguono  solo  nella 
misura  in  cui  si  applichino  a  distruggere  la  pretesa  specificità 
di  quei  campi  particolari.  Infatti,  «  come  scienza  universale 
e  concreta,  questa  filosofia  non  ammette  né  integrazione  né 
specificazione  »  [Sommario  di  pedagogia,  5^  ed.,  Firenze,  1959, 
p.  III).  La  «pedagogia  come  scienza  filosofica»  non  è  altro 
che  la  negazione  di  una  pedagogia  autonoma  ;  i  «  fondamenti 
della  filosofia  del  diritto  »  consistono  nel  mostrare  l'astrat- 
tezza della  scienza  giuridica,  e  così  via. 
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Identico  conte-  Vistc,  iiivece,  sotto  l'aspctto  positivo,  qucste  opere  hanno 
nuto:  Volto.  tutte  un  identico  contenuto:  l'attualità  dello  spirito.  In 
questo  senso  «  la  «  risoluzione  »  mira,  non  già  a  far  disparire 
gli  oggetti  rispettivi  di  tali  discipline,  bensì  a  dimostrare 
«  quale  è  il  punto  esatto  a  cui  convien  collocarsi  a  fine  d'in- 
tendere la  reale  natura  di  ciascuno  di  essi,  né  può  quindi  si- 
gnificare che  tah  discipline  siano  grossolani  errori  (....),  sib- 
bene  che  ognuna  di  esse  si  attiene  all'apparenza  estrinseca  del 
reale,  e  non  coglie  nel  vivo  la  verità  che  alla  stessa  appa- 
renza viene  conferita  dalla  natura  intrinseca  che  la  sostiene  » 
ipp,  cit.,  p.   112). 

La  filosofia  del  Gentile  non  contiene,  dunque,  propria- 
mente un  sistema  di  concetti,  bensì  un  concetto  solo;  sebbene 
nella  dinamica  di  questo  concetto  si  debba  riconoscere  una 
triplicità  di  momenti,  corrispondente  a  quelle  che  erano, 
per  lo  Hegel,  le  tre  forme  dello  spirito  assoluto  :  arte,  religione, 
filosofia.  Ciò  non  vuol  dire  che  si  tratti  di  tre  attività  di- 
stinte, bensì  di  tre  momenti  dell'unica  attività.  È  vero  che 
la  prefazione  alla  seconda  edizione  (1920)  di  //  modernismo  e 
i  rapporti  tra  religione  e  filosofia  parla  di  religione  e  filosofia 
come  di  «  due  forme  irriducibih  dello  spirito  umano  »  (p.  vili)  : 
ma  solo  nel  senso  che  l'una  non  può  arrogarsi  la  funzione  di 
rappresentare  il  momento  dell'altra.  In  particolare  la  reli- 
gione, avendo  il  compito  di  assolutizzare  l'oggetto  come 
momento  necessario  della  posizione  dell'atto,  non  ha  diritto 
di  sostituirsi  alla  filosofia  nel  tornare  a  risolvere  l'oggetto 
nell'attuaUtà  sempre  in  moto  dello  spirito.  (Ciò  spiega  la 
sostanziale  ostilità  del  Gentile  verso  il  modernismo,  che 
pretendeva  di  fare  in  sede  di  rehgione  ciò  che  andava  fatto 
solo  in  sede  di  filosofia:  mostrare  l'essenziale  storicità  di 
tutti  i  contenuti,  che  variano  continuamente  esprimendo, 
insieme,  un  sempre  identico  principio;  per  il  resto  la  filosofia 
di  Gentile  è,  si  può  dire,  un  modernismo  filosofico  e  radi- 
cale). 
I  momenti  della  Per  offrire  uua  giustificazione  teorica  del  ripudio  delle 
forme  il  Gentile  pubbhcò,  in  fondo  al  volume  sul  modernismo, 
un  saggio  del  1909  su  Le  forme  assolute  dello  spirito.  «  Queste 
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forme  sono  tre,  secondo  i  momenti  essenziali  dello  spirito: 
cioè  posizione  del  soggetto,  posizione  dell'oggetto  e  posi- 
zione della  loro  sintesi.  Momenti  solo  logicamente  distin- 
guibili; perchè  la  sintesi  è  originaria,  come  si  è  osservato, 
né  è  possibile  trascenderla  per  fissare  il  puro  soggetto,  come 
non  è  possibile  trascenderla  per  fissare  il  puro  oggetto,  come 
non  è  possibile  trascenderla  per  additare  il  mondo  del- 
l'azione, ecc.  »  [op.  cit.,  pp.  238-239).  In  concreto,  tutte  e 
tre  queste  forme  non  sono  altro  che  coscienza  :  «  L'arte  è 
la  coscienza  del  soggetto,  la  religione  la  coscienza  dell'og- 
getto, la  filosofia  la  coscienza  della  sintesi  del  soggetto  e 
dell'oggetto»  (p,  240).  Ma  la  loro  triphcità  serve  a  mostrare 
che  la  sintesi  -  che  presto  sarà  chiamata  «  atto  puro  »  - 
non  è  tuttavia  una  fulgurazione  puntuale,  bensì  un  movi- 
mento dialettico.  Il  soggetto  vive  concretamente  solo  po- 
nendo l'oggetto  e  risolvendolo  di  nuovo  in  sé.  Corrisponden- 
temente, la  filosofia  concilia  in  sé  l'arte  come  soggettività 
incoativa  e  la  religione,  ma  questo  conciliare  si  rivelerà 
ben  presto  un  risolvere  :  «  Lo  spirito,  che  ha  raggiunto  la 
coscienza  della  propria  natura,  non  ha  più  nulla  da  respin- 
gere da  sé:  tutto  si  concentra  nell'atto  suo.  Tanto  meno 
l'arte  e  la  rehgione,  che  sono  le  sue  forme  assolute,  conciHate 
e  fuse  neUa  somma  di  tutte,  la  filosofia»  (p.  250). 

La  differenza  rispetto  aUe  forme  crociane  deUo  spirito 
non  è  tanto  nei  particolari  (per  cui,  ad  esempio,  la  religione 
trova  un  posto  che  il  sistema  crociano  le  negava,  e  l'atti- 
vità economica,  al  contrario,  cessa  di  costituire  una  forma 
a  sé)  ;  e  neppure  neUa  diversa  collocazione  delle  scienze 
matematiche,  di  cui  in  entrambi  i  casi  si  nega  l'autonomia, 
ma  in  Croce  a  beneficio  di  un'attività  «  economica  »,  in  Gen- 
tile dell'arte  («  Nell'arte  cosi  intesa  rientrano  tutte  le  scienze 
naturali  astratte,  matematiche.  Le  quah,  come  conoscenza 
di  astratti  non  esistenti,  sarebbero  ingiustificabili  se  non 
fossero  anche  esse  conoscenze  di  stati  individuah  del  sog- 
getto, o  senz'altro  del  soggetto  come  mèro  soggetto  »:  p.  244). 
Ciò  che  conta,  al  contrario,  è  il  fatto  che  la  «  dialettica  dei 
distinti  »  si  muoveva  su  un  identico  piano  orizzontale,  mentre 

24.  -  Lamanna.  storia  della  filosofia.  Vl\. 
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qui  l'unica  dialettica  ammessa  è  un  passaggio  del  sempre 
identico  attraverso  piani  diversi:  una  caduta  da  sé  per  ri- 
trovare sé  stesso. 
Unico  passag-  La  riforma  della  dialettica  hegeliana,  potremmo  anche 
gto  dialettico,  ^{-^e,  cousistc  ucll'ammettere  un  unico  passaggio  dialettico, 
interno  all'atto:  l'alienazione  nella  natura  e  il  ritorno  all'in 
sé  e  per  sé  dello  spirito.  Ma  a  questo  movimento  non  si  può 
premettere  una  «  dialettica  in  sé  »,  come  quella  della  logica 
hegeliana  (che  sarebbe  astratta),  e  perciò  essa  non  ha  altro 
contenuto  che  sé  stesso.  Quanto  alla  forma,  essa  si  scandisce 
in  un  momento  di  inventività  soggettiva  (che  coglie  l'alie- 
narsi ancora  nella  sua  fonte  originaria),  l'arte;  in  un  mo- 
mento di  fissazione  oggettiva  (che  coglie  l'alienarsi  nel  suo 
prodotto),  la  religione;  e  in  un  tutto  riattualizzato  dalla 
risoluzione  dei  due  momenti  precedenti,  e  quindi  vissuto 
come  filosofìa. 

II. 
LA  PEDAGOGIA 

5.  «  Destructio  paedagogorum  ».  —  Tra  tutte  le  espo- 
sizioni della  filosofìa  gentiliana,  la  piìi  felice  letterariamente, 
e  forse  anche  filosoficamente,  è  il  Sommario  di  pedagogia 
come  scienza  filosofica,  terminato  a  Palermo  nel  1912.  Per 
quel  che  si  é  detto  fin  qui,  già  sappiamo  che  non  si  tratta 
di  un  libro  di  pedagogia;  e,  del  resto,  l'autore  non  ne  fa  mi- 
stero :  «  Non  avrei  mai  scritto  per  le  scuole  un  libro  scola- 
stico, e  tanto  meno  un  libro  di  pedagogia»  [Sommario,  voi.  I, 
5*  ed.,  Firenze,  1959,  p.  vii).  Si  tratta,  semmai,  di  una  de- 
Contro  i  peda-  structio  pacdagogorum  :  «  Un  manuale,  poi,  di  pedagogia  ! 
Come  dire  la  quintessenza  d'ogni  pedanteria,  e  l'arte  stessa 
di  tutte  le  male  arti  con  cui  i  maestri  di  scuola  di  tutti  i 
tempi  si  son  messi  attorno  alla  povera  umanità,  per  inse- 
gnarle a  forza  quel  che  non  si  impara  e  non  si  imparerà  mai, 
perchè  non  esiste  »  [ivi).  Ma  l'argomento  di  questa  destructio 
offre  a  Gentile  il  destro  di  saggiare  il  suo  principio  a  con- 
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tatto  con  alcune  tra  le  manifestazioni  empiriche  più  atte  a 
metterlo  alla  prova:  l'uomo  e  la  sua  coscienza,  il  piacere  e 
il  dolore,  il  linguaggio,  la  volontà,  e,  soprattutto,  il  rapporto 
interpersonale,  essenziale  all'educazione,  e  che  dalle  premesse 
gentiliane  (in  questo  periodo  ormai  assestate)  sembrerebbe 
restare  escluso. 

Naturalmente  -  e  anche  questo  è  detto  -  il  libro  parla 
dell'uomo,  ma  non  è  un'antropologia  nel  significato  che  gli 
specialisti  danno  a  questa  parola:  parla  dell'uomo  in  quanto 
l'uomo  è  «  quell'essere  che  dice  io  »  (p.  18)  ;  parla  della  co- 
scienza, ma  non  è  un  libro  di  psicologia;  parla  di  metodica, 
ma  solo  per  escludere  una  «  scienza  del  metodo  »,  e  così  via. 
Tocca  questi  ed  altri  argomenti  con  la  mano  di  Mida,  che 
tutto  trasforma  nell'oro  dell'atto  puro.  E  se  è  uno  dei  testi 
gentiliani  più  ricchi,  ciò  è  perchè  l'educazione  ha  da  tra- 
smettere tutti  i  possibili  valori,  e  di  tutti  occorre  rilevare 
che  U  trasmette,  non  attraverso  contenuti,  bensì  attraverso 
l'identità  dell'atto  in  cui  tutti  i  contenuti  coincidono. 

Contenuti  in  sé  non  ce  ne  sono,  perchè  le  cose  sono  «  crea-  Le    cose    sono 

•    j    1  •  T  ^  »    li  •    „       creazioni  del 

ziom  del  pensiero  »  :  «  La  conoscenza  non  e  un  alterazione  p^^^^^^ 
[come  pensa  il  cosiddetto  realismo  moderato],  bensì  una 
creazione  delle  cose  »  (p.  11).  Ma  ciò  non  impedisce  che  la 
comunicazione  abbia  luogo,  perchè  «  ogni  cosa  vista  nella 
luce  del  pensiero,  ossia  ogni  verità,  è  eterna  »  (p.  13),  e  in 
questa  eternità  del  pensiero  «  l'atto  del  conoscere  è  qualcosa 
di  uno,  un'unità»  (p.  14).  «La  coscienza  di  un  oggetto  non 
può  essere  altro  che  conoscenza  che  il  soggetto  ha  di  sé  stesso 
in  una  sua  determinazione,  o  di  quell'oggetto  in  quanto  si 
consideri  parte  o  momento  del  soggetto  stesso  »  :  quindi 
«  nulla  si  può  conoscere  se  chi  conosce  non  ritrovi  sé  stesso 
nell'oggetto  conosciuto»  (p.  16).  E  vedremo  che,  in  virtù 
di  questo  trovare  sé  stesso,  trova  anche  l'altro,  o,  meglio, 
quello  che  solo  empiricamente  è  altro  da  lui:  poiché  i  sog- 
getti non  sono  «  altri  »  all'origine,  per  poi  incontrarsi  in  una 
coincidenza  dei  contenuti;  si  incontrano  nei  contenuti  solo 
in  quanto  riconoscono  identici  originariamente.  «  Tutti  gli 
altri,    e   io   stesso   come   uno   dei   tanti,    siamo   distinguibili 
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bensì  come  oggetti  del  pensare,  non  come  soggetto  »,  perchè 
«il  soggetto  è  soggetto  universale  »  (p.  20),  che  «non  ha  plu- 
rale »  (p.  23) . 

Il  primo  fatto  6.  La  SENSIBILITÀ.  —  Qucsto  soggctto,  dato  che  acca- 
è  ti  sensibile,  parrà  tutta  l'universalità,  non  può  trovarsi  un  universale 
di  fronte  :  sicché  in  Gentile  si  può  parlare  di  «  universali  » 
al  plurale  così  poco  come  in  Berkeley.  «  Non  si  può  parlare 
dell'universahtà  del  concetto  di  uomo,  di  animale,  di  trian- 
golo, di  numero,  perchè  non  ci  sono  questi  concetti  (....); 
la  sola  universalità  pensabile  è,  dunque,  quella  del  nostro 
atto  di  pensiero»  {L'atto  del  pensare  come  atto  puro,  1911, 
in  La  riforma,  p.  201).  Appunto  perciò  il  Gentile  preferisce 
trovare  il  contenuto  originario  del  pensiero  -  il  primo  «  fatto  » 
dell'atto  -  non  in  un  «  inteUigibile  »,  bensì  nel  sensibile,  che 
non  ha  pretese:  che  non  si  arroga,  cioè,  quell'universalità 
che  appartiene  solo  all'atto.  «  La  sensazione  è  atto  dell'io, 
l'io  stesso  nella  sua  mediatezza  »  {Sommario  di  pedagogia, 
p.  31).  L'opinione  comune,  secondo  cui  nel  sentire  ci  si  pre- 
senta un  «  dato  »,  deriva,  in  realtà  da  un  geminarsi  di  aspetti 
all'interno  dell'atto  medesimo  :  «  Si  dice  :  sentendo  sento 
qualche  cosa;  altro  è  il  sentire,  altro  il  sentito:  il  sentire  è 
sempre  quello,  il  sentito  varia  all'infinito.  Così  si  stacca 
quel  che  è  unito,  anzi,  si  fa  due  termini  di  un  termine  solo. 
Il  sentire  non  si  può  concepire  come  una  tenaglia  aperta 
che,  chiusa  che  sia,  afferrerà  or  questo  or  quell'oggetto  » 
(pp.   30-31)- 

La  sensibilità  dunque,  nell'idealismo  del  Gentile,  è  il 
dialettizzarsi  primordiale  dell'atto  ;  e,  appunto  perchè  si  tratta 
di  un  ideaUsmo  senza  le  idee,  ha  una  parte  di  primo  piano: 
non  paragonabile  a  quella  che  occupa  in  nessuno  dei  sistemi 
ideahstici  tradizionah,  ma  solo  a  quello  che  occupa  nell'idea- 
Hsmo  empiristico  di  Berkeley,  dal  quale,  non  per  nulla  muo- 
verà la  Teoria  generale  dello  spirito  come  atto  puro.  «  La  sen- 
sazione, nella  sua  più  vibrante  soggettività,  nella  sua  piìi 
fugace  apparizione,  è  già  investita  della  dignità  dell'atto  spiri- 
tuale, che  è  essenzialmente  universale»  {Pedagogia,  cit.,  p.  53). 
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Questa  essendo  l'universalità  della  sensazione,  rimangono,   lc  differenze  di 
come  è  ovvio,  semplici  distinzioni  empiriche  le  differenze  tra  ^"''^'^""^^  ^^^ 

'■  ^  empiriche. 

un  senso  e  l'altro,  rispetto  a  «  un  sentire  sempre  nuovo,  perchè 
noi,  attraverso  la  coscienza,  ci  veniamo  facendo  sempre  di- 
versi »  (p.  31).  «Ogni  classificazione  delle  sensazioni  pecca 
di  un'inconscia  tendenza  materiahstica,  che  induce  ad  attri- 
buire alla  natura  propria  della  sensazione  qualcosa  che  non 
appartiene  ad  essa,  bensì  a  quel  mondo  materiale  che  noi 
per  essa  cominciamo  a  costituire  di  contro  a  noi,  nello  spazio 
che  è  pur  sempre  nostro  »  (p.  30).  Il  «  sentire  sempre  nuovo  » 
fonda  allora,  lo  sviluppo  della  «  storia  eterna  »,  perchè  storia 
dell'atto,  in  cui  non  ci  sono  ricorsi,  non  ci  sono  universali, 
non  categorie,  ma  novità  continua  senza  costanza  di  forme. 
Il  soggetto,  sentendo  un  oggetto  qualsiasi,  ad  esempio  un 
pezzo  di  carta  bianca,  «  sente  sé  come  carta  bianca  ;  e  se  si 
sente  una  volta  tale,  si  fa  in  ragione  di  questo  sentirsi  un 
soggetto  che  non  è  un  qualunque  soggetto  astratto,  ma  quel 
determinato  soggetto  concreto  »  (p.  53).  «  Il  bianco  deUa  carta 
di  questa  carta  che  ho  sottocchio  sarà  sempre  quel  bianco 
(universale  non  particolare),  che  non  avrà  mai  nulla  che 
fare  con  altri  bianchi,  universale  ciascuno  in  sé  (....);  e  lo 
spirito,  cosi,  non  costituisce  mai  un'esperienza  tipica  di 
schemi,  quasi  modelli  utili  a  raccogliere,  per  somme  classi 
facilmente  memorabili,  i  casi  infiniti  dell'esperienza  (....), 
ma  viene  intessendo  una  fitta  tela  sterminata  di  esperienza 
tutta  viva  »  (p.  54). 

La  distruzione  degh  «  universaU  »,  al  plurale,  porta  evi-  Distruzione  de- 
dentemente  con  sé  una  rivoluzione  del  modo  di  concepire  ^  *  «»»''«''5«  »• 
il  linguaggio  ;  la  quale  troverà  presto  la  sua  applicazione  peda- 
gogica, perchè  il  linguaggio  è  tradizionale  mezzo  di  una 
trasmissione  di  contenuti,  ormai  non  più  ipotizzabile.  Frat- 
tanto, però,  essa  sviluppa  tutte  le  sue  implicanze  filosofiche 
nel  ridurre  la  parola  a  «sensazione»  (p.  61).  «La  parola, 
malamente  intesa,  è  stata  in  ogni  tempo  il  soHdo  sostegno 
al  falso  concetto  della  rappresentazione  generale  astratta, 
o  come  fu  detto  pure,  dell'universale  fantastico.  Giacché 
la  parola  si  suol  concepire  come  una  designazione  unica  di 
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una  categoria  di  oggetti»  (p.  56).  In  questo  senso  la  parola 
è  inattuale,  non  c'è.  «  Non  c'è  una  parola,  bensì  la  parola 
eterna,  il  linguaggio  umano  »  {ivi)  ;  «  e  che  altro  è  il  mio 
parlare,  se  non  l'avvertire  la  mia  sensazione?»  (p.  60). 
«  Così  non  c'è  nessun  bisogno,  pensando  all'unisono,  di  ac- 
cordarsi poi  per  attribuire  ad  ogni  nostra  idea  un  corrispon- 
dente simbolo  fonico,  o  comunque  espressivo:  giacché  l'idea 
e  la  parola  non  sono  due  termini  da  accoppiare,  bensì  una 
sola  cosa  o,  meglio,  un  solo  atto.  E  l'apparenza  del  contrario 
nasce  dal  prendere  per  parola  quello  che  non  ne  è  se  non  un 
astratto  elemento,  per  sé  insignificante  »  [ivi).  Le  parole 
«  non  ci  sono  »,  perchè  non  ci  sono  i  concetti.  «  Quei  concetti, 
di  cui  Platone  e  Aristotele  svolsero  la  dottrina,  e  che  poi 
sono  rimasti,  a  sentire  certa  logica,  la  pietra  di  paragone  di 
ogni  scienza,  non  esistono  »  (p.  71)  :  esiste  solo  «  il  carattere 
universale  del  vero,  da  ricercarsi  dentro  il  pensiero»  {ivi), 
il  concetto,  che  «  non  può  essere  altro  che  il  concetto  che  lo 
spirito  ha  di  sé  medesimo  {conceptus  sui)  »  (p.  72),  e  che, 
pertanto,  è  identico  con  la  sensazione  (p.  73)  :  sensazione 
immediata,  com'è  immediato  tutto  il  processo  dello  spirito 
{ivi).  «  La  funzione  dello  spirito  è  unica,  e  non  ammette  mol- 
teplicità se  non  nell'astratta  materia  in  cui  egli  si  vien  con- 
trapponendo a  sé  stesso  per  esercitarvisi  su:  molteplicità, 
che  può  dirsi  il  soggetto  stesso  spirituale  fattosi  a  sé  stesso, 
ma  che  è  rifusa  sempre  nella  unità  assoluta  del  soggetto  » 
La  molteplicità  (p.  85).  La  molteplicità  non  è  che  l'astratto:  «una  cosa  con- 
e  l'astratto.  siderata  molteplice  è  materiale,  passiva  nel  tutto  e  nelle  sue 
parti:  e  una  cosa  considerata  come  una  non  è  materiale  né 
passiva,  perchè  non  è  neanche  una  cosa,  ma  spirito  ;  o,  meglio, 
è  lo  spirito»  (p.  90).  E  poiché  ogni  molteplice  è  materiale, 
«  noi  siamo  a  un  bivio:  o  negare  lo  spirito,  il  pensiero,  il  sog- 
getto, noi  stessi  che  dovremmo  fare  la  negazione;  o  negare 
la  materia»  (p.  93).  Ma  negare  il  pensiero  è  impossibile  -  si 
potrebbe  farlo  solo  non  pensando  -,  dunque  non  rimane 
che  negare  la  materia,  ammettere  un  «  monismo  spirituali- 
stico »,  e  intendere  l'uomo  «come  soggetto  (....)  e  nient'altro 
che  soggetto  »  {ivi) . 
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7.  L'unità  di  maestro  e  scolaro.  —  L'intera  storia 
dunque  -  che,  considerata  in  astratto,  diviene  la  «  natura  »  - 
altro  non  è  che  «  pensiero  in  quanto  pensato,  sentire  in  quanto 
sentito,  volere  in  quanto  voluto:  sempre  unità  [dello  spirito] 
che  si  gemina  e  apparisce  a  sé  stessa  »  (p.  97),  dando  luogo 
all'opacità  caratteristica  della  cosa.  «  Basta  pensare  qualche 
cosa  perchè  essa  ci  diventi  inconoscibile,  basta  guardarci 
dentro  perchè  noi  si  diventi  estranei  a  noi  stessi  »  [ivi).  Quel- 
l'opacità, però,  non  è  mai  assoluta  perchè,  per  un  altro  verso, 
«  nulla  c'è  che  non  sia  assolutamente  conoscibile  e  penetra- 
bile »  [ivi] .  Tutto  ciò  che  consideriamo  come  oggettivo  non 
è  altro  che  il  corpo  dello  spirito  :  un  corpo  che  «  non  è  ma- 
teria ma,  interiormente,  un  processo  formativo  »  che  «  meglio 
può  dirsi  un'anima  »  (p.  99)  ;  e  che  coincide  con  l'universo 
(p.    105). 

Capiamo,  a  questo  punto,  come  l'educazione  non  sia  altro  L'educazione 
che  la  ricerca  di  quella  originaria  unità  :  non  come  coinci-  '^°"!f.  ricerca  di 

-'  °  unita. 

denza  di  più  soggetti  nel  riconoscimento  di  un  comune  con- 
tenuto che  il  maestro  mostri  agli  scolari,  e  su  cui  gli  scolari 
convengano,  bensì  come  riconoscimento  di  una  unità  dello 
spirito  già  esistente,  e  che  si  tratta  semplicemente  di  ritro- 
vare, negando  l'apparente  estraneità  ad  essa  dei  contenuti 
(non  importa  quaU)  che  ne  sono  usciti.  La  distinzione  tra 
educatore  e  educando  «  non  va  cancellata  »  (p.  125)  :  «  pe- 
raltro la  vera  attività  vivente  dell'educazione  »  (p.  126) 
è  «  l'unità  di  educatore  ed  educando  ».  «  La  dualità  educativa 
ci  riconduce  a  una  questione  che  abbiamo  a  suo  luogo,  a 
proposito  del  linguaggio,  discussa  e  risolta  nel  senso  della 
vanità  illusorietà  e  assurdità  del  problema  che  si  pone  nel 
pensiero  volgare,  e  in  tutte  le  filosofie  monadologiche,  della 
comunicazione  da  spirito  a  spirito  »  (p.  127).  Maestro  e  scolaro 
non  si  «incontrano»  (p.  136);  anzi,  «è  proprio  il  caso  di  dire 
che,  quando  l'uno  dei  due  si  accorge  dell'altro,  questo  è  già 
sparito,  perchè  non  è  più  quello  di  cui  egli  si  accorge:  lo 
scolaro  per  il  maestro  il  maestro  per  lo  scolaro»  (p.  129). 
E  l'oggetto  che  il  maestro  propone  non  è  che  un  «  esempio  », 
che  serve,  non  già  in  previsione  di  casi  analoghi  che  possano 
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presentarsi  successivamente  (perchè  «  l'esempio  d'oggi  non 
giova  per  domani»:  p.  130),  bensì  come  esempio  di  attività 
spirituale  in  quanto  spirituale,  cioè  immediatamente  unita 
all'atto  dello  spirito. 

Il  rapporto  tra  maestro  e  scolaro  dovrebbe,  quindi,  dirsi 
di  «  simpatia  »  se  la  parola,  per  il  suo  etimo,  non  suggerisse 
una  sorta  di  passività  sentimentale.  Meglio  sarebbe  dire 
di  «  sinergia  »,  in  quanto  «  l'entrare  dell'educatore  nel  pro- 
cesso spirituale  dell'educando  non  è  punto  un  uscire  da  sé 
medesimo,  ma  è  né  più  né  meno  che  realizzare  il  proprio 
processo»  (p.  135).  L'unità  di  maestro  e  scolaro  è  così  pro- 
fonda e  essenziale,  da  doversi  considerare  come  unicità,  e 
quindi  come  solitudine  :  «  Il  vero  maestro  è  solo  colui  che  si 
sente  solo  nella  sua  scuola,  risolvendo  nella  propria  l'indivi- 
dualità degli  scolari»  (p.  136).  Ma  si  tratta,  si  badi,  di  una 
solitudine  non  psicologica  (che  implicherebbe  pur  sempre 
l'altro,  sia  pure  come  assente),  bensì  trascendentale:  pro- 
pria di  una  educazione  «  eterna  »,  di  cui  «  ogni  momento  nel 
tempo  non  è  un  momento  di  reale  educazione,  ma  di  reale 
pensiero  dell'educazione:  come  si  disse  dell'atto  spirituale  in 
genere»  (p.  139). 

Contro  il  nozio-  8.   Lo   SPONTANEISMO  EDUCATIVO,   —  DopO  la  risCOSSa  dei 

pedagogisti,  questa  «  pedagogia  come  scienza  filosofica  », 
che  nega  la  possibilità  di  una  tecnica  generale  dell'insegnare 
non  essendovi  una  potenza  fuori  dell'atto  (p.  122),  che  nega 
una  metodica  la  quale  non  coincida  col  sapere  in  atto  (p.  173) 
immanente  nell'atto  educativo  (p.  171),  può  sembrare  del 
tutto  passata  di  moda.  Eppure,  se  da  un  lato  essa  raccoglie 
suggerimenti  del  passato,  da  Rousseau  alla  scuola  attiva 
(«lo  scolaro  è  il  centro  vivente  della  scuola»:  p.  189),  dal- 
l'altro anticipa  in  modo  sorprendente  motivi  che  si  faranno 
sentire  nello  «  spontaneismo  »  educativo  totale,  mezzo  se- 
colo più  tardi.  La  vera  «  riforma  Gentile  »  dell'educazione 
non  fu  da  lui  compiuta  nel  1924,  applicando  un  progetto  in 
parte  dovuto  al  Croce,  attraverso  funzionari  formatisi  in 
clima  positivistico:  la  vera  riforma  Gentile  è  quella  che  si 


msmo. 
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attuerà,  o  cercherà  di  attuarsi,  qualche  decennio  dopo  la 
morte  di  Gentile  medesimo,  attraverso  funzionari  formatisi  in 
periodo  gentiliano,  e  per  un  fermento  di  idee  che  pochi, 
senza  dubbio,  sarebbero  disposti  a  riconoscere  come  sue. 
La  polemica  contro  il  «  nozionismo  »  è  la  nuova  forma  incon- 
sapevole della  polemica  gentiliana  contro  lo  «  mnemonismo  » 
della  educazione  «  pseudoumanistica  »,  «  che  consiste  nel- 
l'abituarsi  a  vedere  il  valore  dello  spirito  nella  sua  forma 
vuota,  e  meglio  si  direbbe  nella  sua  ombra»  (p.  216).  L'ete- 
rodidattica  che  «  si  risolve  nell'autodidattica  »  (ma  che, 
appunto  per  risolversi,  «  non  può  mancare  »  :  p.  207)  è  bensì 
un  ricordo  di  Rousseau,  ma  interpretato  nel  senso  che  lo 
spirito,  nell'oggetto  presentatogli  riconosce  sé  stesso,  e, 
semplicemente,  ha  bisogno  di  un  oggetto  per  riconoscersi, 
perchè  «  non  è  mai  un  io  così  puro,  un'autocoscienza  così 
astratta,  che  non  sia  pure  coscienza  di  qualche  cosa:  non 
può  essere  soggetto  senza  essere  soggetto  di  un  oggetto  » 
(p.  208).  Ma  il  punto  decisivo  è  un'altro.  Questo  oggetto,  Uoggetto  non  è 
che  l'educatore  presenta  all'educando  perchè  il  suo  spirito  "*^  esemplare 

'■  ^  -^  ma  un  esempio. 

si  riconosca,  non  è  mai  un  modello,  un  «  esemplare  »,  ma  solo 
un  «  esempio  ».  Esempio  non  scelto  a  caso,  senza  dubbio  : 
ma  per  qual  privilegio  viene  scelto  a  preferenza  degh  altri  ? 
Non  per  una  sua  configurazione  particolarmente  felice,  che  lo 
renda  atto  meglio  di  altri  a  incarnare  l'universale,  o  lo  «  spi- 
rito »,  bensì  per  un'attitudine,  dovuta  a  ragioni  puramente 
storiche,  a  risolversi  immediatamente  meglio  di  altri  oggetti 
nello  spirito,  il  cui  atto  è  sempre  «  un  atto  unico,  ancorché 
molteplice  nel  suo  contenuto  »  (p.  191).  Se  la  riforma  Gentile 
estese  l'insegnamento  del  latino,  e  non,  poniamo,  del  cinese, 
la  ragione  non  è  altro  che  questa  :  «  Un  cinese  potrà  spiegare 
a  me,  che  non  conosco  il  cinese,  limpidissimamente  i  punti 
piìi  interessanti  di  una  sapienza  della  vita  preziosissima  per 
la  mia  felicità  ;  ma,  poiché  le  nostre  attività  (i  nostri  momenti 
spirituali)  non  coincidono,  la  sua  lezione  non  è  per  me  una 
lezione,  e  non  vale  niente.  Non  è  spirito  »  (p.  131). 

Ciò  non  significa  che  il  latino,  o  il  greco,  incarnino  lo 
spirito  meglio  del  cinese,  ma  solo  che  il  cinese  rappresenta 
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per  me  un  passato  staccato  dal  presente  (cioè  dall'atto: 
p.  166)  ;  mentre  «  lo  scolaro  di  latino,  come  tale,  avviato  per 
un  processo  spirituale  che  si  attua  attraverso  l'apprendimento 
di  questa  lingua,  avrà  il  suo  maestro  in  un  tutto  che  si  risol- 
verà nell'attualità  stessa  del  suo  spirito»  (pp.  189-190). 
Ciò  che  conta  è  esclusivamente  questo  tutto,  «  la  realtà 
spirituale  in  cui  si  risolverà  un  mondo  fisico  e  morale  »  {ivi) . 
Quale  sia,  poi,  lo  strumento,  l'oggetto  che  si  fa  veicolo  di 
questa  risoluzione,  lo  decidono  le  contingenze  storiche: 
«le  scienze  normative  si  risolvono  nella  storia  viva  e  con- 
creta ».  «  L'arrestarsi  o  il  progredire  dipende  dal  momento 
spirituale  raggiunto»  (p.  166),  mentre  «l'errore  è  sempre 
quello  :  staccare  la  norma  dal  fatto  o,  meglio,  l'atto  dal  fatto  » 
(p.  167). 

Insomma  il  maestro  (che,  non  occorre  rilevarlo,  è  sempre 
un  maestro  interiore,  nell'interpretazione  gentiliana  di  questa 
dottrina  di  Agostino:  il  maestro  «come  spirito  universale»: 
pp.  185-186)  non  insegna  per  quel  che  offre,  ma  per  il  par- 
ticolare rapporto  che  lega  in  lui  -  e,  quindi,  nello  scolaro 
che  con  lui  si  identifica  -  la  cosa  insegnata  con  l'attualità 
dell'atto  di  insegnare  :  «  Il  maestro  non  è  maestro  perchè 
è  in  possesso  del  metodo,  ma  perchè  in  lui,  nella  sua  menta- 
lità, converge  e  si  avviva  la  storia  dello  spirito»  (p.  174). 
In  questo  processo,  la  particolarizzazione  dello  spirito  come 
totalità  non  serve  se  non,  dialetticamente,  a  ritrovare  il  tutto 
attraverso  un'individuazione  a  volta  a  volta  particolare. 
«  Lo  spirito  è  sempre  lo  spirito,  ma  non  si  ripete  e  non  si  può 
ripetere  mai  »  (p.  189)  ;  e  non  è  «  un  tutto  particolare,  quasi 
l'oggetto  di  una  determinata  scienza  (che  è  anch'esso  un 
tutto  inesistente  se  non  per  astrazione)  »  {ivi) .  Sicché  «  il 
diritto  [o,  meglio  potrebbe  dirsi,  la  necessità]  della  specializ- 
zazione »  non  è  negato,  ma  solo  in  quanto  «  chi  pensa  non  può 
pensare  se  non  un  solo  pensiero»   (p.   191). 

Senza  dubbio  le  riforme  dell'insegnamento,  per  quanto 
«  antinozionistiche  »,  per  quanto  ostili  a  ogni  programma 
precostituito  alla  scelta  dello  scolaro,  per  quanto  miranti  a 
far  si  che  lo  scolaro,  attraverso  l'insegnamento,  non  attinga 
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altro  scopo  che  quello  di  ritrovare  sé  come  un  Tutto  indi- 
viduato, non  riescono  a  prescindere  totalmente  dal  metodo 
e  dalle  scienze,  dai  contenuti,  dagK  scopi  pragmatici  e  adde- 
strativi delle  discipline.  Ma,  perlomeno  sotto  forma  di  aspi- 
razione e  di  contestazione,  questa  esigenza  è  sentita,  e  can- 
cella ogni  distinzione  tra  insegnamenti  fondamentali  o  acces- 
sori rispetto  a  un  particolare  scopo,  ogni  strumentalità  di 
dottrine  indispensabili  professionalmente  :  «  le  quali  appa- 
renze si  fondano  tutte  sul  falso  supposto  che  una  scienza, 
un'abilità,  una  virtìi,  un'arte,  o  che  altro  si  consideri  materia 
di  educazione,  sia  qualcosa  di  ben  determinato  e  chiuso 
in  sé,  una  cosa  già  prodotta  o  producibile  una  volta  per  tutte, 
data  in  realtà  o  in  idea  »  (pp.  155-156)  :  sul  credere  che  la 
scienza  sia,  «non  il  lavoro  della  mente,  ma  la  mèta  a  cui  tende 
questo  lavoro  »  (p.  156)  ;  laddove  «  per  noi  é  chiaro  che  la 
scienza  non  é  nei  libri  né  in  cielo,  ma  dove  si  realizza,  quan- 
tunque poi  si  pensi  potenzialmente  anteriore  a  questo  suo 
realizzarsi  »  [ivi). 

Come  si  vede,  l'attuale  ideale  pedagogico  di  chi  ritiene  Attualità  delia 
possibile    laurearsi    in    architettura    senza    nulla    sapere    di  P^^^'^sogta  gen- 

•^  ^  ^  tiltana. 

calcolo  non  è  altro  che  l'inconsapevole  coerenza  di  questa 
posizione  del  Gentile,  che  sarebbe  diffìcile  trovare  enunciata 
da  altri  con  altrettanta  nettezza.  Essa  ha,  senza  dubbio,  un 
forte  potere  suggestivo,  come  tutto  ciò  che  porta  un  principio 
alle  sue  conseguenze  estreme  ;  ma  manca  di  spiegare  come  mai 
possa  formarsi,  attraverso  l'insegnamento,  un  habitus,  una 
«  seconda  natura  »  che,  pur  essendo  natura,  può  anche  essere 
virtù,  cioè  valore:  questo  aspetto  dell'insegnamento,  in  fun- 
zione del  quale  certi  contenuti  possono  aver  l'ufficio,  non  solo 
di  esempli,  ma  di  esemplari,  non  può  essere  colto,  evidente- 
mente, da  una  filosofìa  che  considera  «  astratta  »  la  natura, 
e  nega  ogni  determinatezza  alla  potenza,  per  preservare  l'as- 
solutezza dell'atto. 
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III. 
LA  «  STORIA  ETERNA  » 


Tutte  le  distin- 
zioni sono  con- 
servate. 


g.  La  «  TEORIA  DELLO  SPIRITO  ».  —  Il  «  Tutto  »  indivi- 
sibile e  immoltiplicabile  dell'atto  era  naturale  che  desse  adito 
a  una  accusa  di  misticismo:  particolarmente,  nel  Croce,  che 
lo  dichiarò  «  ottimo  al  sentirsi  in  unità  con  Dio,  ma  disadatto 
al  pensare  il  mondo  »  {Teoria  e  storia  della  storiografia,  2*  ed., 
Bari,  1920,  p.  103).  Il  Gentile  se  ne  difende  in  una  comuni- 
cazione del  1914  alla  Biblioteca  filosofica  di  Palermo,  ristam- 
pata poi  come  ultimo  capitolo  della  2^  edizione  (1917)  della 
Teoria  generale  dello  spirito  come  atto  puro.  Egli  riconosce 
all'idealismo  attuale  il  pregio  del  misticismo,  ma  non  il 
difetto  :  il  pregio  di  ammettere  che  «  la  vera  storia  non  è 
quella  che  si  spiega  nel  tempo,  ma  quella  che  si  raccoglie 
nell'eterno  dell'atto  del  pensare,  in  cui  infatti  si  realizza  » 
{Teoria,  cit.,  6*  ed.,  Firenze,  1959,  p.  265);  non  il  difetto  di 
«  cancellare  nella  notte  oscura  dell'anima  tutte  le  distinzioni  » 
(p.  255).  «  L'ideaUsmo  risolve  tutte  le  distinzioni  ma  non 
le  cancella  con  il  misticismo,  e  afferma  il  finito  non  meno 
risolutamente  che  l'infinito,  la  differenza  non  meno  che  l'iden- 
tità »   (pp.  255-256). 

Il  problema,  tuttavia,  è  appunto  qui:  in  questo  conser- 
varle tutte;  il  che  non  è  troppo  diverso  dal  non  conservarne 
nessuna,  agh  occhi  di  chi,  come  il  Croce,  vuole  invece  man- 
tenere una  struttura  ideale  al  disopra  delle  sue  storiche  indi- 
viduazioni. Ogni  atto,  in  questa  concezione,  è  l'identico 
atto,  sempre  diverso  nel  modo  del  suo  scadere  a  fatto,  senza 
che  i  fatti  si  possano  coUegare  e  paragonare  altrimenti  che 
riportandoli  a  quella  unità.  «  In  questa  concezione  cessano 
i  privilegi  tra  enti  ed  enti,  categorie  e  concetti  ;  e  tutti  gli  enti, 
nella  loro  assoluta  determinatezza,  sono  pari  e  sono  diffe- 
renti, e  tutti  i  concetti  sono  categorie,  essendo  ciascuno  la 
categoria  di  se  stesso  »  (p.  264).  Il  problema  del  rapporto  tra 
le  categorie  e  la  storia  non  potrebbe  essere  risolto  in  modo 
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più  radicale:  togliendo  di  mezzo,  però,  ogni  struttura  di 
(\ue\\'idea  che  era  stata  l'oggetto  precipuo  della  filosofia, 
e  tanto  più  sembrerebbe  che  debba  esserlo  di  una  filosofia 
idealistica.  Come  dice  il  capitolo  VII,  non  è  possibile  fissare 
la  categoria  senza  farne  un  pensato,  e,  quindi,  non  più  un 
soggetto  di  conoscere,  ma  un  oggetto,  mentre  il  soggetto  è 
il  solo  che  possa  essere  universale.  «  La  categoria  pensata 
è  la  categoria  fatta  soggetto  di  un  giudizio,  e  quindi  non 
più  predicato,  non  più  atto  del  soggetto  »  (p.  90) .  «  La  cate- 
goria, per  così  dire,  non  bisogna  guardarla  in  faccia,  e  sarà 
categoria;  ma  se  ci  volgiamo  ad  essa  e  la  mettiamo  in  luce, 
essa  si  individua,  si  puntualizza,  si  pone  come  un  quid  unico, 
e  ha  bisogno  essa  stessa  di  ricevere  lume  da  un  predicato  a 
cui  deve  essere  riferita:  allora  non  è  più  categoria  »  (pp.  91-92). 

In    tal   modo    «  l'astrattezza    della   filosofia   si    discioglie  La   determina- 
nella  determinatezza  della  storia;  ma  si  potrebbe  anche  dire  '^.^^'^  '^"^  ^^°' 

^  ria. 

della  esperienza;  avvertendo  bensì  che  questa  è  un'esperienza 
tutta  a  priori,  in  quanto  ogni  suo  momento  va  inteso  come 
produzione  spontanea  del  soggetto»  (p.  264).  Questo  il 
nuovo  significato  gentiliano  della  «  sintesi  a  priori  »  (diverso, 
non  solo  da  quello  di  Kant,  come  in  tutti  gli  ideahsti,  ma 
anche  da  quello  di  tutti  gli  altri  ideahsti) .  «  Tale  unificazione, 
infatti,  è  neUo  stesso  tempo  la  conservazione  o  megho  l'in- 
staurazione di  un'infinita  ricchezza  di  categorie  quale  nes- 
suna logica  e  nessuna  filosofia  ha  mai  concepita»  (p.  263). 
Il  punto  veramente  essenziale  della  Teoria  generale  dello 
spirito,  del  1916,  è  la  possibilità  di  proclamare  raggiunto 
questo  risultato,  verso  il  quale  si  muoveva  La  riforma  della 
dialettica  hegeliana:  dichiarare  risolto  il  problema  del  rap- 
porto tra  l'eterno  e  la  storia.  Al  di  fuori  di  questa  procla- 
mazione, scarso  è  il  contributo  di  questo  testo  alla  com- 
prensione del  pensiero  di  Gentile  a  cui,  probabilmente,  la  sua 
fortuna  nocque,  più  che  giovare. 

Già  il  titolo  appare  curioso:  a  questa  distruzione  di  tutte 
le  «  teorie  generah  »,  del  diritto,  della  pedagogia,  della  scienza, 
cioè  aUa  filosofia,  può  attribuirsi  il  nome  di  «  teoria  generale 
dello  spirito  ?  »  Il  libro  nacque  da  un  corso  di  lezioni  «  per 
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rimanere  con  gli  scolari  anche  dopo  l'esame  »  (p.  v),  e  ha, 
quindi,  il  tipico  andamento  di  un  discorso  che  mette  a 
raffronto  la  teoria  sostenuta  con  una  materia  «  istituzionale  » 
di  insegnamento:  in  questo  caso  con  tutte  quelle  filosofie 
che,  in  un  modo  o  nell'altro,  potevano  avere  un  rapporto 
con  l'attualismo;  senza  ordine  storico,  ma  anche  senza  la- 
sciar da  parte  quasi  nessuno  dei  filosofi  piìi  in  vista.  Per 
contro,  nella  seconda  parte  (dal  capitolo  IX  in  poi)  il  con- 
I  problemi  della  frouto  storico  cedc  il  passo  a  un  andamento  piìi  sistematico, 
teona  dello  spi-  g  vengono  presi  in  esame  problemi  classici  come  spazio  e 
tempo,  l'immortalità,  il  principio  di  causa  e  la  libertà,  ecc. 
Ma  lo  scopo  scolastico,  nel  senso  migliore  della  parola,  anche 
in  questo  è  sensibile,  e  la  traccia  di  pensiero,  appunto  perchè 
destinata  a  integrarsi  in  un  discorso  orale,  non  sempre  è 
altrettanto  chiara  e  lineare  quanto  nelle  conferenze  fatte 
per  essere  lette,  o  nei  saggi.  Eppure  il  libro,  non  solo  corse 
largamente  in  Italia,  ma,  tradotto  in  inglese  (da  Wildon  Carr) 
in  francese  e  in  tedesco,  fu  uno  dei  pochi  di  Gentile  ad  essere 
conosciuto  in  Europa,  in  America,  in  Giappone.  Si  può 
dire  che  Gentile  gli  debba  la  sua  fama  di  saggista,  sebbene 
come  stile  non  sia  neppur  paragonabile  al  Sommario  di  peda- 
gogia (uscito  a  tutta  prima  in  una  edizione  scolastica).  Come 
scrive  l'autore  nella  prefazione  alla  seconda  edizione  (1917), 
anche  integrato  con  i  due  capitoli  finali  costituiti  da  una 
precedente  comunicazione  palermitana,  «  il  libro  rimane 
sempre  un  abbozzo,  più  adatto  a  suscitare  difficoltà  e  ser- 
vire di  pungolo  al  pensiero  che  a  fornire  soluzioni  evidenti 
e  dimostrate»   (cap.  vi). 

IO.  L'  «  ANTINOMIA  STORICA  ».  —  La  «  generalità  »  di 
questa  teoria  dello  spirito  si  può  riassumere  nella  formu- 
lazione della  dottrina  fondamentale  data  nel  capitolo  Vili, 
su  //  positivo  come  autodisi  :  cioè  come  quella  «  fondazione 
di  sé  »  per  la  quale  il  Gentile  aveva  foggiato  il  neologismo 
di  «  autoctisi  »  fin  dalla  comunicazione  alla  Biblioteca  filo- 
sofica di  Palermo  del  191 2  su  L'atto  del  pensare  come  atto 
puro  [La  forma,  p.  207).  Dice  infatti  la  Teoria'.  «Il  vero  e 


me 
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unico  positivo  è  l'atto  del  soggetto  che  si  pone  come  tale; 
e,  ponendo  sé,  pone  in  se,  come  suo  proprio  elemento,  ogni 
realtà,  che  è  positiva  per  questo  suo  rapporto  di  immanenza 
all'atto  in  cui  l'io  si  pone  (....).  Sottraete  la  vostra  sogget- 
tività dal  mondo  e  il  mondo  diventa  un  réve  senza  positività; 
introducete  la  presenza  vostra  nel  mondo  dei  vostri  sogni, 
e  lo  stesso  sogno  diventa  massiccia  realtà»   (p.    104). 

Di  là  da  questa  formula  vi  è  però,  nel  libro  del  '16,  un   spirito  co 
capitolo  vigorosissimo,  il  XIII,  che,   sulla  scorta  dei  saggi  ^''^^^   ^   ^"""^ 

.      .       °  ,.  ./  ,  °^     atto  esterno. 

antenori,  affronta  di  petto  il  problema  centrale  :  L  anti- 
nomia storica  e  la  storia  eterna.  «  Antinomia  storica  »  è  «  quella 
che  deriva  dal  concetto  dello  spirito  come  atto  puro,  consi- 
derato nelle  sue  relazioni  col  concetto  della  storia,  e  si  può 
formulare  nella  tesi  :  '  lo  spirito  è  storia,  perchè  è  svolgi- 
mento dialettico';  e  nell'antitesi:  'lo  spirito  non  è  storia, 
perchè  è  atto  eterno  '  »  (p.   192). 

La  forma  antinomica  mette  in  evidenza,  qui,  la  para- 
dossahtà  della  situazione  :  un  atto  «  puro  »,  non  può  avere 
storia  ;  la  storia  sembra  possa  appartenere  solo  ai  «  fatti  » 
che  da  quell'atto  decadono.  E  tuttavia  i  fatti,  presi  per  sé, 
sarebbero  privi  di  senso  e  slegati:  parti  di  una  naturalità 
meramente  empirica  che,  quindi,  neppur  essa  formerebbe 
una  storia.  Sembra,  dunque,  che  una  storia  possa  costituirsi 
solo  nella  misura  in  cui  l'atto  si  fa  «  impurissimo  »  (come 
diceva,  scherzando,  il  Croce),  cioè  entelechia  di  un  movimento 
che  corre  nel  tempo.  Ma  ciò  sarebbe  come  dire  che  la  storia 
non  è  etema  :  affermazione  anche  troppo  ovvia  per  la  coscienza 
comune,  che  non  vede  ragione  di  contrapporgliene  un'altra. 

Eppure  una  ragione  c'è:  il  nesso  che  lega  un  fatto  al- 
l'altro sul  piano  del  tempo  non  può  essere  trovato,  a  sua 
volta,  sul  piano  del  tempo  :  una  molteplicità  pura  è  «  impen- 
sabile »  (p.  no);  e  poiché  il  tempo,  preso  astrattamente, 
sarebbe  questa  impensabile  molteplicità  assoluta,  è  chiaro 
che  un  fatto  si  lega  all'altro  solo  in  quanto  ciascuno  si  lega 
a  un  principio  sovratemporale,  dal  Gentile  chiamato  atto. 
Il  paradosso  però  non  starebbe  in  questo  :  sta  nel  considerare 
solo  quest'ultimo  legame;  nel  pensare  che  un  fatto  si  con- 
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netta  con  l'altro  solo  in  quanto  è  il  fatto  di  un  identico  atto 
che,  pur  in  forme  sempre  nuove,  si  dialettizza  sempre  solo 
con  sé  stesso,  non  stringendo  in  una  dialettica  oggettiva  un 
fatto  con  l'altro  (come  nella  dialettica  hegeliana  prima  della 
«  riforma  »  del  Gentile) . 
L'incarnazione  Questa  esclusività  della  connessiouc,  per  dir  così,  verti- 
nei  fatti  e  ap-  ^^^^  ^^^  l'atto,  presa  a  fondamento  unico  della  connessione 

parente.  '■ 

orizzontale  tra  i  fatti,  è  dovuta,  da  un  lato,  all'esigenza  già 
delucidata  di  abolire  quelle  strutture  categoriali  che  do- 
vrebbero collegare  il  molteplice  empirico,  ma,  dall'altro, 
anche  a  una  esigenza  piiì  profonda,  più  nascosta,  che  Gentile 
probabilmente  sentiva  solo  nel  subconscio:  l'esigenza  di  non 
ammettere  che  l'atto  si  incarni  realmente  nei  fatti.  Un'esi- 
genza del  tutto  analoga  a  quella  che,  in  campo  religioso, 
aveva  dato  luogo  al  «  docetismo  »  degli  gnostici,  secondo  cui 
l'incarnazione  della  divinità  non  poteva  essere  altro  che 
apparenza,  non  essendo  ammissibile  che  Dio  realmente 
prenda  corpo  e  soffra.  Se,  infatti,  il  principio  (qualunque  esso 
sia)  non  si  incarna  realmente,  è  spiegabile  che  la  connessione 
reale  tra  i  fatti  non  si  trovi  sul  piano  dei  fatti  medesimi,  ma 
solo  nel  principio;  e  che,  quindi,  la  storia  (cioè,  appunto, 
le  connessioni  tra  i  fatti)  divenga,  come  dice  il  Gentile, 
«  eterna  »,  appartenga  al  principio  come  tale,  e  solo  appa- 
rentemente si  sviluppi  sul  piano  empirico.  Codesto  doce- 
tismo filosofico  di  Gentile  si  manifesta  nelle  forme  piìi  sottili 
e  variate,  e  in  particolare  nel  qualificare  come  «  sogno  » 
(secondo  quel  che  abbiamo  visto)  il  mondo  a  cui  sia  stata 
sottratta  «  la  vostra  soggettività  ».  Ciò  che  significa  :  il  mondo 
non  riportato  alla  sua  funzione  il  momento  interno  alla  dia- 
lettica dell'atto  puro. 

Detto  ciò  sappiamo  ormai  come  l'antinomia  storica  si 
risolva:  facendo,  non  solo  dell'atto,  ma  della  storia  stessa 
un  eterno.  L'antinomia  «  si  risolve  come  tutte  le  altre,  ri- 
portando la  realtà  spirituale  il  valore  e  la  storia  dal  pensiero 
astratto  al  concreto.  La  realtà  spirituale  attualmente  cono- 
sciuta non  è  altra  cosa  dal  soggetto  che  la  conosce  »  [Teoria, 
p.  196). 
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II.  Contemporaneità  della  storl\.  —  Nel  bellissimo  //  presente 
capitolo  su  La  storia  del  secondo  volume  della  Logica  (1921),  '^^^^^°- 
il  Gentile  riprende  con  questa  intenzione  la  teoria  crociana 
che  «  ogni  storia  è  storia  contemporanea  »  (p.  283),  dandole 
tuttavia  un  senso  ben  più  forte  di  quello  che  aveva  nel  Croce. 
Là  la  formula  significava,  sempUcemente,  la  contempora- 
neità del  documento  (in  senso  lato)  che  permette  allo  storico 
di  ricostruire  il  passato:  qui  significa  che  il  passato  si  ricrea 
totalmente  nell'atto  in  cui  lo  storico  lo  pensa.  Il  presente 
in  cui  vive  la  storia  «  è  il  presente  che  abbiamo  detto  di  non 
confondere  con  quel  presente  che  media  tra  passato  e  fu- 
turo (....).  Il  nostro  presente  è  presente  assoluto,  che  non  tra- 
monta e  non  precipita  nel  suo  opposto:  è  l'eterno,  come  esso 
riluce  nell'atto  dello  spirito  che  lo  cerca,  nell'atto  del  pen- 
siero che  pensa  e  pensa  il  vero  e,  nel  vero,  la  verità  storica 
degli  avvenimenti  che  proietta  nel  tempo  dietro  al  momento 
attuale  »  {Sistema  di  Logica  come  Teoria  del  conoscere,  4*  ed., 
Firenze,   1959,  voi.   II,  p.  283). 

Supporre    un    passato    da   riconoscere    e    da   ricostruire,   11    passato    è 
sarebbe  un  ricadere  nel  medesimo  errore  naturalistico  che  '^'■^f'"».  "°~  *"*" 

costrutto. 

si  commette  quando  si  presuppone  un  «  essere  »  al  pensare. 
Il  fatto  storico,  non  solo  è  scaturito  dall'atto  spirituale 
in  un  passato  più  o  meno  lontano,  nel  momento  in  cui  era 
compiuto,  ma  scaturisce  sempre  di  nuovo  daU'  atto  spi- 
rituale, in  qualsiasi  momento  lo  si  pensi.  Certo,  si  può  anche 
pensarlo  come  un  passato  ormai  chiuso:  ma  solo  nel  senso 
in  cui  qualsiasi  oggetto  può  essere  pensato  in  astratto,  stac- 
cato dallo  spirito,  materiahsticamente.  Allora  il  passato 
sarà  qualcosa  di  morto,  e  ciò  vuol  dire  che  la  storia  non  c'è: 
«  Noi  conosciamo  le  difficoltà  che  derivano  dalla  presunzione 
reahstica  di  un  oggetto  dello  spirito  condizionante  l'attività 
individuale;  e  non  possiamo  accettare  questa  positività, 
né  per  rispetto  alle  scienze  naturali  (....),  né  per  rispetto  alla 
storia,  fondata  su  questo  presupposto  di  una  realtà  umana 
già  abbassata  a  natura  e,  quindi,  meccanicamente  posta 
di  fronte  allo  spirito  che  la  prende  in  considerazione  » 
(p.  280). 

25.  -  Lamanna.  storia  della  filosofia.  VII. 
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Ma  «  noi  non  potremmo  vivere  se  non  in  rapporto  col 
mondo  attuale  »  {Logica,  II,  p.  281)  :  perciò  «  in  questo  pre- 
sente che  è,  non  solo  ora  ma  sempre,  in  noi,  ed  è  esso  stesso 
noi  »,  «  e  a  cui  convien  pensare  quando  si  ha  interesse  di 
pensare,  non  ai  sogni  e  alle  chimere,  bensì  all'esistente  e  alle 
sue  leggi  »  (p.  282).  Parlare  di  storia  contemporanea  è  ancora, 
dunque,  un  parlare  «  press'a  poco  »  (p.  284)  :  più  esattamente, 
si  tratta  di  una  «  storia  di  quel  presente  che  non  si  distende, 
né  nell'ultimo  secolo,  né  nell'ultimo  cinquantennio,  né  nel- 
l'ultimo quarto  di  secolo,  né  nell'ultimo  lustro,  e  neanche 
nell'ultimo  anno  o  mese  o  giorno  o  ora:  ma  si  ritrae  e  raduna 
e  unifica  consolidandosi  nell'unità  attuale  del  pensiero  eterno 
fuori  del  tempo,  là  dove  si  attua  il  pensiero»  (p.  284). 

Identità  di  sto-  12.     STORIA     E     STORIOGRAFIA.     —     La     conseguenza     pili 

na  e  storiogra-  paradossale  di  questa  teoria  è  che  tra  storia  e  storiografia, 
ovvero  tra  res  gestae  e  historia  rerum  gestarum,  non  c'è  piii 
differenza.  «  La  distinzione  si  regge  sul  presupposto  realistico 
di  un  oggetto  del  sapere  storico  che  si  possa  considerare  astrat- 
tamente reale,  a  prescindere  dalla  attività  storiografica  che 
lo  apprende  »  (p.  279)  :  quindi,  di  essa  «  conviene  subito  di- 
sfarsi »  {ivi).  L'atto  che  pensa  non  é  qualcosa  di  meno,  o  di 
successivo,  rispetto  all'atto  che  fa  -  se  non  lo  si  intende  come 
una  passiva  e  quindi  meccanica  registrazione  -  e  lo  storico 
che  scrive  la  storia  né  é  l'autore,  allo  stesso  titolo  del  condot- 
tiero o  dell'uomo  di  stato.  Lo  storico,  diceva  già  la  Pedagogia 
(p.  166)  «  attua  i  fatti  che  narra  ».  «  Giacché,  se  il  fare  é  at- 
tuale rispetto  al  narrare,  il  narrare  bensì  lo  contiene,  ma 
in  quanto  lo  costruisce  e,  costruendo  il  fare,  costruisce  sé 
stesso  (....).  La  coscienza  dello  storico  si  determina  nella  sua 
opera,  nel  processo  generativo  di  questa;  e  attraverso  di  que- 
sta nasce,  così  la  storia  come  realtà  inattuale,  che  é  l'oggetto 
della  storiografia,  come  la  storiografia,  che  é  realtà  attuale 
unica»  {Logica,  II,  p.  283).  La  storia,  quindi,  é  «propria- 
mente la  storia  del  puntuale  atto  pensante  per  cui  lo  storico 
crea,  a  un  tratto,  la  sua  storiografia  e  la  storia  rispettiva  » 
(p.  284). 
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L'obiezione  che  sorge  spontanea,  e  che  il  Gentile  dovette 
infatti  affrontare,  è  facile:  il  valore  dell'attività  storiografica 
consiste  in  una  effettiva  fedeltà  ai  fatti,  senza  la  quale  la 
pretesa  ricreazione  del  passato  sarà  opera  di  fantasia,  ma 
non  di  storia.  Se,  dunque,  non  si  ammette  un  fatto,  fissato 
in  un  documento,  che  serva  di  criterio,  di  giudizio  oggettivo, 
con  cui  valutare  la  validità  della  ricostruzione,  come  parlare 
di  un'oggettività  della  storia?  L'assoluto  soggettivismo  sto- 
rico per  cui  la  historia  rerum  diventa  una  «  historia  sui  ip- 
sius  »  (p.  285),  da  un  lato  permette  di  intendere  come  «  eterna  » 
la  storia,  ma  dall'altro  sembra  estinguere  la  possibilità 
stessa  di  una  storiografìa. 

Il  Gentile  non  ha  difficoltà  a  rispondere:  «La  soggetti-  L'oggettività 
vita  della  storia  eterna  è  la  massima  oggettività  che  possa  '^'""'^  *'"''!f.  ^./f* 

*-'°  ^  sua  soggettività. 

competere  alla  verità  storica,  poiché  è  l'oggettività  della 
verità  stessa:  dell'unica  verità  che  si  possa  affermare  con 
la  maggiore  possibile  sicurezza  »  (p.  286) .  Se  si  comincia 
col  presupporre  l'oggetto  di  fronte  al  soggetto,  e  poi  si  pre- 
tende che  il  soggetto  debba  adeguarvisi,  sarà  impossibile 
sottrarsi  ai  dubbi  dello  scettico.  Allora  si,  il  soggettivo  sarà 
la  negazione  dell'oggettivo  che,  non  potendo  più  essere 
attinto  nella  sua  indipendenza,  rimarrà  irraggiungibile.  Ma 
c'è  anche  «  la  soggettività  del  soggetto  che  non  ha  fuori, 
ma  dentro  di  sé  l'oggetto  (....);  ed  é  chiaro  che  una  cogni- 
zione soggettiva  di  una  tale  soggettività  è  la  sola  che  possa 
resistere  ai  dubbi  dello  scettico,  e  dare  allo  spirito  una  fede 
ferma  nella  verità»  (p.  287). 

Cercare  una  coincidenza  dei  soggetti  nell'oggetto  è  impos- 
sibile. Quando  Mommsen  scrive  la  storia  di  Roma,  «  proietta 
sullo  schermo  della  realtà  in  cui  il  suo  pensiero  si  affisa  una 
determinata  realtà  storica,  una  Roma  che  non  é  quella  di 
Livio,  né  di  alcun  altro  mai  che  abbia  cercato  di  conoscerla  » 
(p.  284).  Ed  é  impossibile  far  capo  ad  una  «storia  romana 
in  sé  »,  per  paragonarvi  tutte  queste  vedute  storiche,  e  valu- 
tarle. Ma  l'atto  spirituale  in  Mommsen  coincide  con  quello 
di  Tito  Livio,  con  quello  dei  romani  medesimi  che  han  vis- 
suto la  loro  storia;  e  in  grazia  di  tale  coincidenza  -  e  di  essa 


370     Cap.  XXXVII.  -  L'idealismo  attualistico  di  G.  Gentile 

soltanto  -  si  può  cercare  un  accordo  oggettivo  tra  gli  storici. 
Ciò  non  significa  che  le  loro  interpretazioni  vadano  messe 
tutte  sullo  stesso  piano  :  «  Mommsen  dirà  di  saperne  più 
di  Livio  intomo  alla  più  vetusta  storia  di  Roma.  E  dirà  il 
vero.  Ma  perchè  ?  Egli  ha  più  pensato  :  egli,  lo  spirito  umano  » 
(p.  286).  Insomma,  è  sempre  il  riferimento  verticale  atto- 
fatto  quello  che,  con  la  sua  maggiore  o  minore  intensità,  dà 
luogo  a  un  giudizio  di  valore:  non  mai  una  corrispondenza 
orizzontale  tra  fatti  narrati  e  fatti  accaduti,  la  quale,  rispetto 
ai  fatti  storici,  è  ancor  meno  ipotizzabile  che  rispetto  ai  fatti 
naturali. 

Senonchè  questo  riferimento  orizzontale  pare  implicito 
nel  fatto  stesso  di  parlare,  in  entrambi  i  casi,  di  una  storia 
«  di  Roma  »,  e  non,  poniamo,  delle  Americhe.  La  coincidenza 
dell'atto  spirituale,  per  contro,  non  varrebbe  soltanto  tra 
storici  che  trattino  lo  stesso  argomento:  anzi,  tale  identità 
di  argomento  è  irrilevante  e  inverificabile.  Appunto  perchè 
la  sola  coincidenza  possibile  ha  sede  nell'atto  sempre  identico, 
è  del  tutto  indifferente  che  i  vari  storici  (o  uomini  comunque 
operanti),  per  renderla  attuale  sempre  di  nuovo,  tolgano  a 
pretesto  (per  dir  così)  un  concetto  di  Roma  piuttosto  che 
di  un  qualsiasi  altro  oggetto.  La  sola  cosa  necessaria  è  che 
un  oggetto  ci  sia  :  per  il  resto,  il  suo  esserci  è  tutto  in  funzione 
dell'atto  del  soggetto  che  lo  pensa. 
La  sola  neces-  Né  la  situazione  è  ristretta  all'attività  storiografica 
sita    è    quella  soltanto  (anche  se  a  proposito  di  essa  viene  in  luce  con  chia- 

che  lega  l  atto  a  ^  ^      ^ 

un  fatto  (quai-  rczza  particolare).  Essa  caratterizza  l'intera  realtà  vista  dal- 
siasi).  l'attualismo    o    «  idealismo    senza   le    idee  »,    poiché    la    sola 

necessità  (dialettica)  che  esso  ammetta  è  quella  che  costringe 
l'atto  del  pensiero  ad  avere  in  sé  un  oggetto,  ma  non  ad  avere 
questo  oggetto  piuttosto  che  quello.  È  quanto  abbiamo  visto 
a  proposito  delle  categorie,  e  qui  ne  abbiamo  la  naturale  e 
prevista  esplicitazione  :  le  categorie  sono  i  «  predicati  »  con 
cui  il  pensiero  determina  l'oggetto:  però  questi  predicati 
stanno  tutti  sullo  stesso  piano,  non  si  distinguono  più  in 
«  verità  di  fatto  »  e  «  verità  di  ragione  »  ma,  semmai,  in  fatti 
astrattamente    scissi    dall'attualità    e    fatti    dialetticamente 
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legati  all'atto  in  atto.  Perciò  «  tutti  i  concetti  che  lo  storico 
predica  della  realtà  sono  categorie:  e  sono  pseudo-storiche, 
se  vengono  concepite  secondo  l'astratta  logica  del  logo 
astratto,  lasciandosi  sfuggire  quella  categoria  fondamentale 
che  è  la  sola  categoria  attuale,  in  cui  tutte  le  altre  in  concreto 
conviene  che  si  risolvano.  Tutto,  perciò,  io  posso  pensare  della 
realtà  storica,  ma  a  patto  che  il  mio  pensiero,  quale  che  esso 
sia,  possa  confluire  e  confluisca  nel  pensiero  della  stessa  realtà 
come  quella  realtà  che  io  vengo  reahzzando  nell'atto  che 
penso  »  (p.  300).  E  la  storia,  come  già  si  è  visto  neUa  Riforma 
della  dialettica  hegeliana,  viene  a  coincidere  con  la  filosofìa: 
«  la  storia,  come  conoscenza-attuazione  dell'individuo  è 
filosofia'»)  {Logica,  II,  301,  corsivo  del  Gentile). 

Mentre,  invero,  il  pensiero  storiografico  è  caratterizzato 
dal  riferirsi  a  certi  fatti,  il  pensiero  filosofico  è  caratterizzato 
dalla  sua  attualità.  Senonchè  questo  è  anche  il  solo  pensiero 
storico  concreto:  «Nell'atto  del  pensiero  storico  bisogna 
cercare  la  vera  positività  del  vero  sapere  storico:  che  non 
è  la  positività  del  passato,  la  quale  limita  e  coarta  la  men- 
talità dello  storico,  sì  la  positività  del  presente  che  è  dotata 
deU'imperatività  della  ragione:  imperatività  logica  sempre, 
e  non  di  fatto  »  (p.  290).  L'individuo  (oggetto  delle  discipline 
storiografiche  secondo  la  celebre  distinzione  del  Windelband) 
mentre  «sfugge  sempre»  (p.  291),  «inafferrabile  Proteo» 
(p.  292),  alla  storiografìa  intellettualistica  che  lo  presuppone, 
vive  come  «  idea  incarnata  »  (p.  291)  :  vive  in  un  pensiero  che 
è  concretamente  universale  a  patto  di  individuarsi.  Sicché 
la  storia,  mentre  è  identica  con  la  filosofìa,  «  ripugna  così 
al  concetto  della  metafisica  come  al  concetto  della  scienza, 
in  quanto  entrambe  si  rivolgono  a  una  realtà  il  cui  pensa- 
mento non  va  oltre  il  logo  astratto,  sia  che  con  questo  si 
presuma  di  cogUere  l'esperienza,  sia  che  si  creda  di  doverla 
trascendere»   (p.  301). 
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IV. 

LA  LOGICA 

Ciò   che   è   em-  I3.    Il   GIUDIZIO   ASSERTORIO.   —   Di   tutto   CÌÒ   llOn   SÌ   puÒ 

pinco  e  appa-  ^^^  ammirare  la  radicale  coerenza  :  ma  il  risultato  è  tale  -  così 

rente. 

distruttivo,  almeno  in  apparenza  -  che  non  si  può  non  essere 
sorpresi  che  il  Gentile  lo  accetti  con  tanta  tranquillità.  In 
realtà  egli  lo  accettava  non  per  amore  di  coerenza  soltanto. 
C'era  un  motivo  piià  profondo,  per  cui  quella  che  a  noi  appare 
come  una  distruzione  dell'esistente,  non  solo  non  era  un 
male  per  lui,  ma  era  il  suo  scopo,  lo  scopo  da  perseguire: 
una  distruzione  apparente  soltanto,  perchè  apparente  è  quel- 
l'esistente che  ne  viene  distrutto.  «  Tutto  l'esistente  sfuma 
in  un  semplice  possibile,  in  un  sogno,  se  noi  stiamo  a  guar- 
darlo li  dove  esso,  alla  coscienza  ingenuamente  individuali- 
stica, pare  che  sia.  Come  si  passa  dal  sogno  alla  realtà  della 
veglia?  Riscotendosi,  svegliandosi  e  riacquistando,  non  la 
coscienza,  che  vigila  più  che  mai  nel  sogno,  ma  la  coscienza 
di  sé»  (p.  292).  È  in  fondo,  dunque,  quello  che  abbiamo 
chiamato  «  docetismo  filosofico  »  gentiliano  il  motivo  per  cui 
Gentile  colloca  nella  soggettività  eterna  la  sola  possibile  ogget- 
tività della  storia.  Per  approfondire  questo  motivo,  non 
abbiamo  che  da  analizzare,  sulla  scorta  della  Logica,  il  mo- 
vimento dialettico  dell'atto  che  pone  tutta  dentro  di  sé  la 
propria  storia  e,  attraverso  la  propria  storia,  si  pone,  la- 
sciando cadere  nell'apparenza,  come  una  scoria,  quel  mezzo 
semplicemente  dialettico  con  cui  si  pone.  Questo  il  vero 
dramma,  rappresentato  dal  gentiliano  Sistema  di  logica  come 
teoria  del  conoscere. 

Il  primo  volume  della  Logica  fu  pubblicato  nel  1917, 
mentre  la  prima  edizione  della  Teoria  generale  dello  spirito 
si  andava  rapidamente  esaurendo;  ed  era  destinato  a  dare 
una  risposta  a  chi  non  fosse  «  del  tutto  soddisfatto  di  quell'ab- 
bozzo ».  Ma  il  secondo  volume,  il  più  importante,  contenente 
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la  «  Logica  del  concreto  »  e  la  «  Filosofia  della  filosofia  »,  non 
fu  pronto  che  molto  piiì  tardi,  alla  fine  del  1921.  Ciò  nocque 
alla  diffusione  dell'opera  che,  pure,  rappresentava  l'esposi- 
zione pivi  vigorosa  del  pensiero  di  Gentile  :  quella,  soprattutto, 
che  meglio  ne  metteva  in  evidenza  i  problemi  e  le  difficoltà 
(al  di  sotto  del  ritornello  dell'  «  atto  in  atto  »,  e  dei  paradossi 
più  manifesti  che  ne  derivavano). 

Il  primo  volume,  che  contiene  la  «  Logica  dell'astratto  »,  è  La  logica  dei- 
il  meno  significativo,  anche  se,  nel  riprendere  in  esame  i  '■'^^^^"'^^<'- 
temi  tradizionali  di  quella  scienza  (identità  e  ragion  suffi- 
ciente, analisi  e  sintesi,  giudizio  sillogismo  e  concetto),  li 
tratta  con  indubbia  originahtà:  soprattutto  nel  far  culmi- 
nare la  logica  nel  concetto,  a  cui  giudizio  e  concatenazione  di 
giudizi  metton  capo.  Osserva  infatti  il  Gentile  che  «  il  concetto 
non  è  il  termine  del  pensiero,  semplice  particolare  essere  na- 
turale »,  bensì  «  il  pensiero  per  eccellenza  »  {Logica,  cit.,  voi.  I, 
p.  263)  :  definizione  della  «  individualità  dell'essere  in  quanto 
pensato  »  {l'ovaia  aristotelica),  in  cui  giudizio  definitorio  e 
giudizio  esistenziale  non  si  distinguono  più,  né  possono  di- 
stinguersi, perchè  non  vi  è  che  un'unica  «  forma  del  giudizio: 
quella  del  giudizio  assertorio»  (I,  240),  in  cui  tutte  le  altre 
si  compendiano,  essendo  il  giudizio  assertorio  (come  meglio 
spiegherà  il  volume  II,  p.  92)  la  posizione  stessa  del  pen- 
sato da  parte  del  pensiero,  e  pertanto  posizione  del  pensiero 
stesso  da  parte  di  sé,  «  autonoema  ». 

Ma,  per  quanto  originali  siano  questi  sviluppi  della  logica 
classica,  tratti  ancora  da  un  corso  pisano  di  lezioni,  non  si 
intenderebbe  a  che  cosa  essi  mirino  se  non  li  si  guardasse  e 
in  relazione  alla  «Logica  del  concreto».  Ciò  avviene,  bensì, 
già  nella  Introduzione  e  nella  parte  I  del  primo  volume  (Il 
logo,  o  la  verità),  ma  solo  in  riferimento  polemico  a  una  dot- 
trina tradizionale,  senza  quella  chiarezza  ed  efficacia  che  sarà 
raggiunta  nel  volume  II. 

14.  La  logica  dell'astratto.  —  Ci  si  può  chiedere, 
anzitutto,  perché  il  Gentile  scriva  una  Logica  come  teoria  del 
conoscere  che  non  é  solo  (come  la  logica  del  Croce)  una  filosofia 
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della  filosofia  e  della  storiografia,   ma  contiene   anche  una 

teorica  del  logo  astratto. 
Necessità    dia-         Nel  pensiero  gentiliano  il  logo  astratto  è  una  necessità 
letti ca  del-  interna  alla  logica,  e  della  necessità  si  dà  scienza.  Ma  che 

l  astratto.  ^ 

cos'è  la  «  necessità  logica  »  per  Gentile  ?  Essa  non  può  evi- 
dentemente consistere  in  una  necessità  che  leghi  tra  loro 
diversi  contenuti,  o  diverse  forme:  in  genere,  diversi  oggetti 
del  pensiero.  Può  esser  solo  la  necessità  che  lega  il  pensiero 
pensante  al  pensato,  qualunque  poi  questo  pensato  sia. 
Il  logo  astratto  è,  quindi,  «  necessario  »  perchè  di  fronte  al 
pensiero  pensante  ci  sia  un  (qualsiasi)  oggetto  pensato. 
«  Se  dialettica  diciamo  la  logica  del  concreto,  ossia  del  puro 
conoscere,  unità  del  soggetto  e  dell'oggetto,  oltre  la  dialettica 
bisogna  pure  ammettere,  grado  alla  stessa  dialettica,  una 
logica  dell'astratto,  o  del  pensiero  in  quanto  oggetto  nel 
momento  dell'opposizione.  Senza  questo  astratto  non  è 
attuabile  l'unità  in  cui  il  concreto  risiede  »  (I,  pp.  144-145). 

Il  difetto  del  pensiero  da  correggere  attraverso  la  dialet- 
tica è  «  che  l'oggetto  del  pensiero  sia  immediato  ».  Infatti 
l'immediatezza  è  propria  di  ogni  empirismo,  di  ogni  «  dogma- 
tismo delle  scienze  particolari»  (I,  p.  9).  Ma  la  mediazione 
-  che  si  oppone  all'immediatezza  -  non  ha  luogo  tra  concetto 
e  concetto,  bensì  tra  pensante  e  pensato  tra  atto  e  fatto.  «  La 
verità,  il  logo,  è  relazione:  ma  relazione  che  sia  conoscenza 
quale  è  possibile  solo  tra  oggetto  e  soggetto»  (p.  71).  Il  le- 
game necessario,  dunque,  è  quello  tra  soggetto  e  oggetto  e 
viceversa,  mentre  non  c'è  nessun  legame  necessario  tra 
oggetti  (ovvero  tra  pensati),  se  si  prescinde  dalla  loro  rela- 
zione col  soggetto  in  atto  :  «  per  il  pensiero  la  necessità  è 
quella  sola  che  rampolla  dal  seno  stesso  del  pensiero  »  (p.  88). 
E  non  è  mai  una  necessità  immediata,  unicamente  perchè  il 
pensiero  non  può  porre  sé  stesso  se  non  pensando  qualcosa. 
Ora,  «  di  fronte  a  ciò  il  cui  non  essere  importi  il  non  essere 
del  pensiero,  questo  sente  la  necessità,  perchè  il  pensiero 
non  può  -  e  questa  è  la  sola  necessità  che  ci  sia  per  lui  - 
astrarre  realmente  e  consapevolmente  da  sé  stesso»  (p.  89). 
«  Ciò  da  cui  il  pensiero  non  può  prescindere  senza  negare 
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sé  stesso  è  soltanto  quell'essere  che  è  la  realtà  in  cui  esso  si 
realizza  (la  substantia  cogitans  di  Cartesio,  lo  spirito  come 
autoctisi)  »  {ivi).  Ma  l'autoctisi  non  avviene  immediatamente: 
avviene  solo  attraverso  la  mediazione  del  pensato.  Quindi 
la  realtà  in  cui  il  pensiero  si  pone  «  ci  si  presenterà  in  infi- 
nite forme,  poiché  infinite  sono  le  forme  in  cui  si  realizza 
il  pensiero:  ma  tutte  queste  forme  infinite  sono  quello  che 
sono  in  quanto  essere  del  pensiero  che  pensa.  Intendere  la 
necessità  di  ciò  che  deve  essere,  ossia  di  ciò  che  ha  valore, 
è  intendere  questo  essere  del  pensiero»  {ivi). 

Per  contro  l'oggetto,  preso  per  sé,  non  ha  nessuna  ne-  Nessuna  neces- 
cessità  di  esistere  in  un  modo  piuttosto  che  in  un  altro.   ^^''^   ^^   '^'^^' 

^       ^  nuto. 

«  L'oggetto  immediatamente  e,  verso  il  soggetto  di  cui  é 
oggetto,  opposto  e  nient'altro  che  opposto»  (p.  141).  Sup- 
porre che  il  pensiero  debba  riconoscere  come  necessaria  -  come 
«  fatta  in  un  certo  modo  »,  in  forza  di  una  necessità  logica  - 
una  verità  trascendente,  indipendente  dall'atto  del  pensare 
medesimo,  è  del  tutto  «  assurdo  »  (p.  62)  :  farebbe  della  ve- 
rità, in  ultima  analisi,  qualcosa  di  immediato,  da  ricono- 
scersi così  com'è  (e  quindi  anche  di  empirico),  e  del  cono- 
scere una  inimmaginabile  «  sofia  »  anziché  una  «  filosofia  » 
{ivi) . 

È  inutile  attendersi  perciò,  che  la  Logica  del  Gentile 
stabilisca  correlazioni  necessarie,  salvo  quella  che  lega  il 
soggetto  (come  unico  e  sempre  identico  atto)  con  l'oggetto 
(comunque  configurato).  Ciò  spiega  quel  ridursi  di  tutto 
al  «  giudizio  assertorio  »,  che  sembrerebbe  il  più  estraneo  alla 
logica  e  alla  mediazione  -  visto  che  asserire  è  dire  imme- 
diatamente «che  é»  -:  il  meno  atto  a  connettere  e  mediare 
o  logicizzare;  ma  che,  al  contrario,  per  Gentile  é  la  forma 
stessa  della  connessione  essendo  la  posizione  del  logo  astratto 
la  sola  mediazione  necessaria  possibile,  la  mediazione  del 
soggetto  con  sé  medesimo. 

Questa  situazione  dà  il  suo  senso  alla  critica  gentiHana  identità  e  ra- 
dei tradizionali  principii  di  identità  e  di  ragion  sufficiente.   ^^"^  sufficiente. 
Il  principio  di  identità  é  «  la  legge  fondamentale  »  della  logica 
(parte  II,  cap.  I),  perché  «  dire  logo  é  dire  vero  che  si  oppone 
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al  falso;  e  di  vero  e  di  falso  non  si  può  parlare  finché  non 
ci  sia  quella  che  Aristotele  dice  sintesi  di  idee  formanti  una 
unità  »  (p.  170).  Ma  «  l'identità  dell'essere  con  sé  medesimo  », 
espressa  in  quel  principio,  «  può  realizzarsi  soltanto  nel  pen- 
siero »  [ivi).  Quanto,  poi,  alla  negazione  della  negazione  di 
questa  identità  dell'essere  con  sé  stesso  -  espressa  nel  prin- 
cipio di  non  contraddizione  -  essa  é  già  qualcosa  di  pivi: 
perché,  come  fa  acutamente  osservare  il  Gentile,  la  contrad- 
dizione non  può  costituirsi  (per  essere  negata)  né  in  seno 
a  un  essere  in  sé,  fuori  del  pensiero,  né  nella  sempHce  oppo- 
sizione del  pensiero  soggettivo  all'oggettivo  (p.  176)  :  può 
configurarsi  solo  in  un  essere  già  pensato  nel  pensiero  :  «  La 
contraddizione,  infatti,  non  é  estrinseca  all'essere  in  quanto 
identico  seco  stesso,  cioè  pensato  :  c'è  dentro  e  vi  é  negata  » 
(p.  176). 

La  critica  più  interessante,  tuttavia,  é  quella  del  prin- 
cipio di  ragion  sufficiente.  Questo  principio  infatti  per  il 
suo  stesso  suono  leibniziano,  suggerisce  l'esistenza  di  con- 
nessioni oggettive,  che,  almeno  qiioad  nos,  costituiscano 
«  verità  di  fatto  »  da  riconoscersi  :  di  connessioni  come 
«  fatte  »,  dunque,  anziché  da  farsi  originariamente  col  pen- 
siero. Tali  connessioni  non  legano  mai  semplicemente  un 
termine  a  sé  stesso,  bensì  una  cosa  con  l'altra,  in  forza  di 
«  ragioni  »,  che  non  consistono  nell'ineluttabilità  della  tauto- 
logia, bensì  in  una  logica  dell'inerenza  (comunque  fondata) 
di  certi  predicati  a  certi  soggetti. 

Ebbene,  Gentile  riconosce  quel  che  c'è  di  buono,  dal 
suo  punto  di  vista,  nel  sistema  leibniziano.  C'è  di  buono 
che,  nonostante  ogni  sforzo  in  contrario,  «  l'essenza  non  può 
passare  all'esistenza,  perchè  è  l'essenza  deiresistente;  e 
se  quell'esistente  di  cui  è  essenza  non  è  sufficiente,  essa  non 
può  darsene  né  ricevere  altro»  (p.  197).  Sicché  Leibniz  deve 
sostituire  «  al  concetto  naturalistico  spinoziano  della  sostanza 
il  concetto  spirituaHstico  della  monade  »  {ivi),  la  cui  esisten- 
zializzazione  non  è  affatto  un  puro  risultato  dell'essenza. 
Leibniz  riconosce  che  «  nel  regno  della  verità  di  ragione,  o 
della   necessità   assoluta,   non   ci   sono   altro   che   possibili  » 
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(p.  189),  e  quindi  anche,  sia  pur  contro  voglia,  che  il  salto, 
nella  realtà  è  superato  solo  per  un  «  intervento  della  volontà  » 
che  tuttavia  «  non  importa  punto  qualcosa  di  arbitrario  e  di 
irrazionale»  (p.  189).  In  riferimento  a  Leibniz,  quindi,  il 
Gentile  formula  quello  che  Vito  A.  Bellezza  chiamerà  il  suo 
«esistenzialismo  positivo»  (1954). 

Ma,  appunto  perciò.  Gentile  si  oppone  al  razionalismo  Non  esistono 
leibniziano:  al  razionalismo  delle  «  verità  di  ragione  ».  Queste,  ^^''^''^  ^^  ^"'^^°' 
presupposte  come  indipendenti  dall'atto  del  pensare,  non 
sono  in  realtà  che  posizioni  empiriche.  E  anche  il  razionalismo 
della  ragion  sufficiente  è  inammissibile,  perchè  illusivamente 
suppone  di  poter  fondare  tra  le  sostanze  altre  connessioni 
che  quelle  stabilite  dall'atto  del  pensare.  «  Se  l'oggetto  del 
pensiero  è  un  mèro  pensabile,  e  non  perciò  reale,  mèro  pen- 
sabile rimarrà  anche  l'effetto  connesso  nell'esperienza  con 
la  sua  causa.  E  se  la  possibilità  dell'esperienza  differisce 
dalla  realtà  (....)  rimane  sempre  che  all'essere,  quale  è  in 
definitiva  pensato  secondo  il  principio  di  identità,  di  non 
contraddizione  e  del  terzo  escluso,  non  è  possibile  aggiunta 
di  sorta  in  forza  del  principio  di  ragion  sufficiente  »  (p.  193). 
In  verità,  «  finché  il  pensiero  vero  non  sia  stato  raggiunto, 
l'effetto  apparisce  slegato  dalla  sua  causa»  (p.  195).  Su 
questo  punto,  il  Gentile  accetta  la  critica  di  Hume  al  razio- 
nalismo secentesco,  come  un  mezzo  per  rivelare  la  necessità 
dell'idealismo. 

In  conclusione.  Gentile  ritiene  di  dover  riconoscere  alla 
logica  dell'astratto  «  la  sua  eterna  ragion  d'essere  »  (II,  p.  3), 
ma  di  dover  «  insieme  rendersi  ragione  deUa  necessità  di  su- 
perare quella  logica,  integrandola  in  una  dottrina  più  com- 
prensiva» {ivi).  Ancora  una  volta,  tuttavia,  è  difficile  sottrarsi 
all'impressione  che  quel  «  superamento  »  sia  altro  che  una 
distruzione.  La  necessità  logica  tradizionale,  che  lega  il 
pensiero  nella  sua  possibilità  di  pensare,  cede  il  passo  a  una 
necessità  tutta  diversa,  che  è  legata  dal  pensiero,  nel  suo 
atto  di  pensare;  e  ci  si  domanda  perchè,  per  mostrare  que- 
st'ultima, il  Gentile  prenda  lo  spunto  dalla  logica  piuttosto 
che  dall'oggetto  di  un  pensiero  qualsiasi   (anche  empirico). 
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dal  momento  che  «  l'oggetto  immediatamente  è,  verso  il 
soggetto  di  cui  è  oggetto,  opposto  e  nient'altro  che  opposto  » 
(I,  p.  141).  Per  capire  ciò,  occorre  scavare  ancora  al  di 
sotto  di  quella  necessità  che  è  la  sola  rimasta:  la  necessità 
che  il  pensiero  pensi  un  oggetto  astraibile  dall'atto  del  pen- 
sare; e  scavare,  al  tempo  stesso,  al  di  sotto  della  libertà 
con  cui  il  pensiero  pone  un  qualsiasi  oggetto  da  pensare  e 
attraverso  cui  pensarsi.  Questo  circolo  di  necessità  e  libertà 
è  il  nucleo  essenziale  della  filosofia  di  Gentile,  al  quale  ora  ci 
avviciniamo. 

Necessità  e  va-  I5.    La    CARNE    E    LO    SPIRITO.    —   È    Una   necessità   logica, 

^°^^'  ossia  una  necessità  assoluta  del  pensiero,  che  il  pensiero  si 

ponga  attraverso  un  pensato:  ed  è  la  sola  necessità  che  il 
Gentile  ammetta.  L'articolo  indeterminativo  un  esprime  la 
libertà  che  si  trova,  originariamente,  in  seno  a  tale  necessità: 
l'atto  può  pensarsi  solo  attraverso  qualcosa,  ma,  finché  la 
cosa  non  sia  stata  posta,  non  è  necessario  che  sia  questa 
piuttosto  che  quella.  Una  volta  posto  il  pensato,  questo 
acquista  la  necessità  del  fadiim  che  infectum  fieri  nequit: 
però  si  tratta  di  una  necessità  ormai  empirica,  sempre  su- 
perata da  un  nuovo  atto  di  pensiero,  e  affatto  diversa  dalla 
necessità  trascendentale  che  il  pensiero  si  pensi  attraverso 
un  qualche  pensato. 

Questa  necessità  trascendentale  è  chiamata  anche,  dalla 
parte  prima  della  Logica  <(  Il  logo,  o  la  verità  »,  col  nome  di 
valore.  Il  «  valore  della  verità  »,  il  «  dover  essere  del  pensiero  », 
è  il  logo,  non  come  verità  presupposta  da  riconoscersi  (in- 
tellettualmente), bensi  come  verità  posta  in  atto  da  uno 
spirito.  A  questo  concetto  non  si  perviene  «  se  non  quando 
si  sia  superato  ogni  dualismo  di  intelletto  e  di  volontà,  ossia 
ogni  dualismo  di  pensiero  e  d'essere,  idea  e  realtà,  e  la  cer- 
tezza (....)  non  apparisca  come  quell'unità  del  pensiero  con 
l'essere  che  consiste  nell'autoctisi  propria  del  pensiero  in 
atto,  che,  pensando  pone  il  suo  essere»  (I,  p.  92). 

Questa  «  unità  del  soggetto  e  del  suo  logo  »,  questo  le- 
game tra  il  pensiero  e  l'essere,  cioè  tra  l'atto  e  il  fatto,  con 


La  carne  e  lo  spirito  379 

cui  l'atto  si  pone,  è  la  verità  del  «  òea/nóg  platonico  »  (ivi)  : 
del  legame  logico  a  cui  il  pensiero  è  obbligato;  ma,  appunto 
perciò,  essa  coincide  con  la  radice  stessa  della  libertà,  e 
con  «il  valore  come  libertà  o  necessità  spirituale»  (p.  87). 
Si  tratta,  dunque,  di  vedere  «  come  e  perchè  questo  òeajuóg, 
che  è  sintesi  d'opposti  o  processo,  si  polarizzi  verso  ciascuno 
dei  due  termini  e  generi,  nella  sua  dialettica,  la  libertà  del 
soggetto  e  la  necessità  dell'oggetto  del  puro  conoscere  » 
(p.  92). 

La  «  polarizzazione  »  tra  libertà  e  necessità  implica  una  Deduzione  dei- 
sorta  di  deduzione  dell'essere  dal  pensiero,  di  cui  Fichte  aveva  ^'^^^^^^ '^"■^  P^^- 

^  _        siero. 

offerto  (nell'idealismo)  il  primo  esempio.  Tuttavia  il  Gentile 
segue  piuttosto,  in  questa  deduzione  (probabilmente  senza 
saperlo),  l'andamento  delle  Ricerche  sull'essenza  della  libertà 
dello  SchelUng  (1809).  Che  l'essere  non  sia  presupposto  al 
pensiero,  vale  per  ogni  idealismo:  ma  si  tratta  di  vedere 
perchè  il  pensiero  non  possa  fare  a  meno  di  pensare  ad  esso. 
Reinterpretando  il  principio  che  già  Cartesio  aveva  posto 
a  fondamento  di  tutto,  il  Gentile  osserva:  «Il  pensiero  non 
può  dire  di  non  essere,  senza  essere»  (p.  100).  La  necessità, 
dunque,  «  è  la  posizione  dell'oggetto  come  realtà  del  sog- 
getto di  fronte  al  soggetto  stesso  (....);  e  veramente  la  sola 
necessità  che  sia,  ben  più  ferrata  di  quella  che  il  poeta  attri- 
buisce alla  morte,  è  questa  che  compie  e  realizza  la  suprema 
e  sola  libertà  che  speculativamente  sia  concepibile  »  (p.  112). 
Il  pensiero,  quindi,  pone  l'essere,  sebbene  solo  per  ne- 
garne l'immediatezza  (senza  di  che  resterebbe  un  immediato 
esso  stesso)  :  pone  «  un  essere  autonegativo,  la  cui  realtà  è 
nell'autocoscienza  di  cui  è  principio,  ma  da  cui  Fautoco- 
scienza  stessa  non  può  prescindere  senza  divenire  anche  lei 
quell'essere  immediato  che  è  il  suo  opposto»  (p.  107).  «Il 
pensiero  non  conosce  se  non  reahzzando  sé  stesso,  e  quel  che 
conosce  non  è  altro  che  questa  stessa  realtà  che  realizza  » 
(p.  106).  Questa  facoltà  (e  necessità)  originaria  del  soggetto, 
di  darsi  un  oggetto,  può  dirsi  la  sua  costituzione  trascen- 
dentale: la  sola  che  il  Gentile  ammetta.  Essa  non  è  una 
struttura  di  categorie,  bensì  proprietà,  che  il  soggetto  stesso 
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ha,  di  categorizzare  o  di  predicare,  di  definire  e  di  pensare, 
e  di  realizzarsi  attraverso  il  pensiero.  E  di  farsi,  perciò, 
principio  di  ogni  divenire  :  «  Il  divenire  è  la  categoria  della 
reaJtà  universale,  ma  solo  questa  realtà  nella  sua  universalità 
si  intende  come  pensiero»  (p.  100). 
Lo  spirito  si  fa  In  qucsto  SCUSO  lo  Spirito,  benché  «  atto  puro  »,  non  è 
attraverso  l'og-  p^^.^  ^^  modo  dell'atto  di  Aristotele,  «pensiero  del  pensiero  »: 
è  pensiero  di  sé  attraverso  l'oggetto.  E  ciò  implica,  in  quella 
purezza,  un  principio  immanente  di  distinzione.  «  Imma- 
nente all'autocoscienza,  da  essa  distinto  come  suo  principio 
dinamico  e  creativo,  é  un  nucleo  originario  che  solo  può 
spiegare  la  dialettica  spirituale  come  unità  di  reale  e  idea, 
e  quello  slancio  interiore  verso  l'essere,  in  cui  tutti  sentiamo 
palpitare,  nell'intimo,  la  nostra  vita»  (p.  107).  Codesto  nu- 
cleo originario  é  il  principio  della  libertà:  della  libertà  con 
cui  il  pensiero  si  inventa,  «  si  fa  correndo  »  (come  il  Dio  di 
Scoto  Eriugena)  attraverso  le  proprie  invenzioni.  Ecco 
perchè  ritroviamo  lo  Schelling. 

Rispetto  all'autosufficienza  assoluta  dell'atto  puro  ari- 
stotehco,  o,  ancor  più,  dell'Uno  plotiniano,  tale  «  necessità 
di  essere  libero  »  e  di  farsi  attraverso  l'opposizione  non  può 
non  apparire  difettiva:  ma  il  Gentile  osserva  che,  se  si  do- 
vesse pensar  diversamente,  si  cadrebbe  nell'astratto,  e  ca- 
drebbero nell'astratto,  anzi  nel  nulla,  le  cose  molteplici, 
staccate  dal  pensiero.  La  sola  libertà  pensabile,  dunque 
-  non  dico  per  noi,  come  esseri  empirici,  ma  per  lo  stesso 
Pensiero  assoluto  -  è  la  libertà  dialettica.  «  La  hbertà  del 
soggetto  é  un'astrazione,  ove  non  si  immedesimi  col  suo 
opposto;  poiché  già  la  sua  natura  consiste  nel  suo  imme- 
desimarsi con  questo»  (p.  iii).  «La  libertà  appartiene, 
dunque,  al  primo  momento,  al  principio  trascendentale 
dell'unità  dello  spirito  che  conosce:  aUa  negatività,  si  può 
dire,  dell'essere  immediato,  che  diviene  il  vero  essere  »  (p.  no). 
di  II  carattere  schellinghiano  di  questa  concezione  della 
libertà  é  rivelato  soprattutto  da  quel  «  nucleo  originario, 
che  solo  può  spiegare  (....)  lo  slancio  interiore  verso  l'essere  » 
(slancio  che  é,  in  realtà,  una  caduta  necessaria).  Lo  Schelling 
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aveva  parlato  boehmianamente,  di  un  «  fondamento  origi- 
nario» [Urgrund),  unito  a  Dio  ma  distinto  da  Dio,  che  con- 
diziona il  rivelarsi  di  Dio  attraverso  l'individualità  e  l'oppo- 
sizione; e  che,  quindi,  introduce  nell'unità  divina  una  pos- 
sibilità di  caduta  e  di  distacco,  cioè  di  male,  connessa  col 
suo  stesso  rivelarsi.  Tale  fondamento  precede  Dio  come 
esistente,  perchè  solo  per  mezzo  suo  Dio  si  pone,  «  ma  Dio, 
a  sua  volta,  è  il  prius  del  fondamento,  perchè  questo  non 
sussisterebbe  se  Dio  non  esistesse  actu  ». 

Anche  in  Gentile  la  caduta  e  il  male  sono  un  distaccarsi 
del  «  volere  del  fondamento  »,  che  pone  l'oggetto,  dal  «  volere 
dell'amore  »,  che  lo  tiene  unito  a  Dio  :  distaccarsi  che  è  un 
negativo,  peraltro  necessario  all'  «  autoctisi  »  con  cui  Dio  si 
pone  actu;  e  il  nesso  (o  òea/Lcóg)  di  necessità  e  hbertà  può 
dirsi  lo  stesso  che  in  ScheUing.  Anche  l'eros  «  non  platonico  » 
in  cui,  nel  volume  II  (p.  238),  il  Gentile  farà  consistere  la 
passione  del  sapere  ricorda  1'  «  amore  »  del  Dio  schellinghiano, 
poiché  è  «  eros  desideroso  non  d'altro  che  di  sé  stesso  »,  e 
tuttavia  «  l'amore  di  sé  è  amore  di  questo  suo  divenire,  onde 
si  attua  e  si  pone  attuosamente  il  proprio  essere»  [ivi).  Ep- 
pure, né  qui  né  là,  il  Gentile  cita  lo  ScheUing  del  periodo 
boehmiano,  bensì  solo  queUo  dell'Idealismo  trascendentale 
(II,  p.  38).  Quello  che  sicuramente  è  presente  è  solo  il  Dio 
di  Scoto  Eriugena,  che  «  corre  e  si  fa  »  attraverso  il  mondo, 
compendiato  nello  spirito  dell'uomo.  «  Dio  si  pensa  pas- 
sando da  esso  a  un  concetto  che  deve  essere  diverso  e  deve 
essere  identico  con  Dio;  ed  è  pensabile  in  quanto  in  sé  stesso 
compie  codesto  passaggio  circolare  e  dice  al  nostro  pensiero: 
io  sono  spirito»  (II,  p.  17). 

In  questo  contesto  del  II  volume  della  Logica  troviamo,  //  circolo  dei 
finalmente,  espresso  in  chiare  lettere  il  perchè  del  logo  ^'^^^''  ^^^'"^°- 
astratto.  «  Se  l'Io  potesse  immediatamente  raccoghersi  e 
riconcentrarsi  nella  sua  pura  soggettività,  il  logo  astratto 
si  risolverebbe  nel  logo  concreto,  e  la  logica  del  concetto 
non  avrebbe  nessuna  ragion  d'essere,  e  dovrebbe  cedere 
interamente  il  posto  alla  logica  del  pensare,  o,  come  noi 
diciamo,  dell'autoconcetto.  Ma  è  chiaro  che  l'Io  senza  oggetto 
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è  anch'esso  un'astrazione»  (p.  24).  Tutto  il  movimento  av- 
viene in  funzione  dell'autoctisi  dello  spirito,  tutto  il  divenire 
è  posto  e  riassorbito  neDa  sua  concretezza:  ed  è  questa  la 
ragione  per  cui  la  storia,  non  solo  può,  ma  deve  necessaria- 
mente essere  eterna,  come  già  aveva  affermato  la  Teoria 
generale  dello  spirito.  Una  storia  propria  di  Dio,  un  suo 
dramma  interiore,  che  non  può  svolgersi  se  non  attraverso 
la  posizione  di  una  apparente  esteriorità,  e  quindi  attraverso 
l'astrazione  del  logo,  ma  che,  tuttavia,  si  serve  di  tale  astra- 
zione solo  come  di  un  momento  di  passaggio  del  proprio 
farsi:  «L'oggetto  del  pensiero  è  sterile,  l'abbiamo  detto; 
la  creatura  non  crea  [è  la  '  natura  creata  e  non  creante  ' 
dell' Eriugena].  Pure  malgrado  la  sua  steriUtà,  anzi,  grazie 
alla  sua  sterilità,  esso  è  coeffìcente  di  vitale  importanza  nella 
generazione  etema  del  pensiero  pensante  e  creatore  »  (p.  26). 
La  circolarità  di  questo  processo  divino  ispira  «  il  desi- 
derio del  circolo,  cosi  profondo  nello  spirito  umano  che  si 
potrebbe  dire  la  radice  di  tutta  la  sua  vita»  (p.  33).  Ma 
essa  rimane  astratta  fin  quando  non  sia  riportata  al  suo 
punto  d'arrivo,  che  coincide  col  punto  di  partenza,  pur 
differendone  per  la  concretezza  acquistata  nel  corso  del 
movimento.  Questo  punto  di  partenza  e  d'arrivo  è  l'atto, 
fuori  del  quale  il  circolo  è  astratto,  dentro  il  quale  è  con- 
creto. «  Il  circolo  del  logo  astratto  si  risolve,  pertanto,  nel 
circolo  del  logo  concreto»  (p.  40).  «Il  pensiero  non  è  pensiero 
pensato  se  non  è  pensiero  pensante.  E  il  circolo  come  pro- 
cesso esaurito  è  conclusione  di  un  movimento  che  ha  il  suo 
punto  di  partenza  e  il  suo  punto  di  arrivo  differenti,  ancorché 
identici  »  (p.  58). 
«  Docetismo  »  di  Qui  è  la  radice  di  quello  che  abbiamo  chiamato  il  «  doce- 
tismo  »  di  Gentile.  Il  principio  dell'atto  non  feconda  realmente 
la  creatura,  non  si  incarna  in  quell'oggetto  che  si  stacca  da 
lui.  Questo  incarnarsi  non  è  che  apparenza,  per  il  punto  di 
vista  dell'astrazione  :  «  D  pensiero  pensante,  o  Io,  non  entra 
nel  circolo,  perchè  non  lo  presuppone:  esso  lo  costituisce,  lo 
crea  creando  sé  stesso  »  (ivi) .  Tutto  ciò  apparenta  stretta- 
mente il  pensiero  di  Gentile  aUa  gnosi,  non  già  nel  signifì- 


Gentile. 
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cato  che  il  Gentile  stesso  dà  a  questa  parola  (I,  p.  46  e  II, 
p.  195),  di  un  conoscere  intellettuale,  bensì  nel  significato 
storico  di  conoscenza  salvifica  come  riconoscimento  di  un 
farsi  del  principio  divino  attraverso  lo  spirito  dell'uomo. 

Questo  farsi  di  Dio  implica  una  dualità  interiore  che  è  La  storia  eterna 
anche,  inevitabilmente,  caduta:  «In  verità  il  logo  astratto,   '^omerecuperar- 

^  SI  di  Dto. 

nella  sua  opposizione  al  soggetto  pensante,  è  travagliato 
e  corroso  da  un'intima  tendenza  a  precipitare  dall'idealità 
del  libero  pensiero  universale  nella  materialità  del  fatto 
di  un  pensiero  particolare,  che  perciò  non  è  pensiero  »  (p.  75). 
Ma  la  caduta  è  un  male  solo  sotto  un  ceito  aspetto,  appunto 
perchè  è  necessaria  al  farsi  del  bene:  lo  spirito  cade  solo 
per  trovarsi.  E  la  «  storia  eterna  »  è  l'eterno  movimento  di 
recupero  di  sé  dello  spirito,  attraverso  questa  caduta.  «  Sto- 
ria senza  spazio  e  senza  tempo  »,  come  aveva  detto  la  Teoria 
generale  dello  spirito  (p.  198),  perchè  è  vero  che  <(  il  processo 
è  del  soggetto  »,  ma,  «  dall'altra  parte,  il  soggetto  non  si 
svolge  realizzando  un  grado  di  sé,  e  quindi  muovendo  alla 
realizzazione  di  un  grado  ulteriore:  giacché  un  grado  da  cui 
esso  si  distacchi,  un  grado  che  non  sia  pivi  attuosità  o  atto 
in  fieri  dello  spirito,  cade  fuori  dello  spirito:  una  specie 
di  Lucifero,  di  angelo  decaduto.  Il  quale  è  un'astrazione  » 
(Teoria,   pp.    198-199). 

Di  fronte  a  questo  processo,  tutto  interno  allo  spirito.  La  carne. 
sta  la  carne,  come  ciò  che  si  deve  inevitabilmente  opporre 
allo  spirito,  per  il  fatto  stesso  che  lo  spirito  si  fa  in  quel 
modo.  La  carne,  tuttavia,  può  rimanere  opposta  allo  spirito 
come  il  male  al  bene  solo  per  astrazione:  un'astrazione 
destinata  a  bruciare  per  alimentare  il  fuoco  dello  spirito. 
«  Il  male  è  la  carne,  come  appunto  vuole  Paolo  di  Tarso, 
ma  la  carne  dello  spirito:  quella  cioè  che  lo  spirito  avverte  e 
respinge,  e  che  è  carne  per  esso:  e  intanto  perciò  è,  in  quanto 
è  vinta,  assorbita  in  esso,  spiritualizzata.  La  sua  realtà 
consiste  nell'alimentare  il  fuoco  spirituale,  nel  dare  costan- 
temente allo  spirito  nuova  esca.  In  sé  stessa  è  niente  ».  {Fon- 
damenti della  filosofia  del  diritto,  3*  ed.,  Firenze,  1961,  p.  70). 

In  concreto,  dunque,  la  creatura  non  è  altro  che  il  se- 

26.  -  Lamanna.  storia  detta  filosofia.  VII. 
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condo  momento  della  «monotriade»  divina:  termine  con 
cui  il  Gentile  «  spiritualizza  »  la  Trinità  cristiana,  trasfor- 
mandola nella  posizione  dialettica  di  sé  che  fa  lo  spirito 
[Logica,  I,  p.  128).  Risolvere  in  questo  modo  le  cose,  natura- 
listicamente intese,  in  un  momento  dello  spirito,  è  il  dialet- 
tizzamento  :  «  passaggio  dal  logo  astratto  al  concreto  ».  Ad 
esso  vanno  sottoposti  tutti  i  concetti  particolari,  perchè 
divengano  concreti  nell'unica  categoria  dell' «  autosintesi  »  : 
«  Il  dialettizzamento  è  la  spiritualizzazione  della  realtà, 
che  cessa  di  essere  semplicemente  essere,  e  diventa  spirito; 
cessa  di  essere  altro,  opposta  al  soggetto,  e  partecipa  alla  vita 
del  soggetto  ;  cessa  di  essere  mistero  e  diventa  pensiero  » 
(II,  p.   149). 

Naturalismo  16.    CONTRO    IL    PLATONISMO  DELL'  «  APODISSI  ».  —  CoutrO 

dell'apodissi.  -^  naturalismo  scende  in  campo,  dunque,  la  «  gnosi  »  gen- 
tiliana,  come  contro  una  pretesa  di  sottrarre  la  carne  alla 
signoria  deUo  spirito.  «  Il  naturaUsmo  è  falso,  ed  è  quella 
filosofia  alla  quale  il  moderno  idealismo  spiritualistico  non 
concederà  mai  quartiere,  in  quanto  si  assume  astrattamente 
nel  suo  significato  dogmatico  come  posizione  negativa  del 
pensiero  che,  come  autoconcetto,  contiene  in  sé  il  suo  oppo- 
sto »  [Logica,  II,  pp.  261-262).  Ma  «  natura  »,  in  questo  senso, 
non  è  solo  l'oggetto  dell'esperienza  fisica:  é  qualsiasi  oggetto 
del  pensiero  entificato  dal  logo  astratto.  Quindi  la  parte  IV 
della  Logica  (intesa  ad  approfondire  «  La  filosofia  »)  comincia 
con  un  capitolo  in  cui  confuta  «  il  mito  dell'apodissi  », 
cioè  di  quella  pretesa  concatenazione  di  pensati,  secondo  una 
necessità  oggettiva,  che,  da  Platone  a  Hegel,  era  stata  un 
punto  fermo  dell'idealismo.  Ogni  concatenazione  di  pensati 
che  prescinda  dal  riferimento  all'atto  di  un  atto  sarebbe, 
infatti,  concatenazione  meccanica,  non  importa  se  ottenuta 
attraverso  la  schematizzazione  anziché  per  mezzo  dei  «  ganci  » 
o  degli  «  uncini  »  degli  atomisti.  «  La  filosofia  dell'apodissi 
si  sforza,  bensì,  di  superare  questo  meccanismo  trascendendo 
l'immediato  concetto,  e  industriandosi  di  dedurre  lo  stesso 
concetto.  Ma  ristaura  sempre  e  rinsalda  lo  stesso  meccanismo. 
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in  quanto  da  un  concetto  passa  all'altro  concetto,  e  sosta 
da  ultimo,  e  si  arresta  disperatamente  in  un  concetto  che 
comprende  tutti  quelli  sorpassati,  e  si  dà  per  insorpassa- 
bile  »  (p.  185).  Frecciata,  come  si  vede,  contro  lo  Hegel, 
in  cui  riemergono  però  le  ragioni  più  profonde  dell'oppo- 
sizione (ingiusta,  ma  comprensibile)  di  Gentile  a  Platone. 
Nell'intento,  opportuno,  di  combattere  il  soggettivismo 
empirico  dei  Sofisti,  Platone  non  si  era  scostato  troppo  (dal 
punto  di  vista  del  Gentile)  dalla  via  parallelamente  seguita 
da  Democrito.  Non  è  un  caso  che  anche  Democrito  avesse 
chiamato  i  suoi  atomi  «  idee  »  perchè  «  da  ultimo,  nel  suo 
ideale,  anche  il  pensiero  empirico  poserebbe,  come  nella 
speculazione  metafisica  platonica,  in  un  cosmo  immobile 
identico  a  sé,  immutabile,  inerte  »  {ivi).  E,  all'inverso,  pre- 
tendere che  un  concetto  ne  «  implichi  »  altri  per  il  modo 
in  cui  è  fatto  -  come  han  sempre  creduto  i  geometri  di  tra- 
dizione platonica  -  non  è  diverso  dal  pretendere  che  lo  agganci 
come  un  atomo  ne  aggancia  un  altro  (perfino  la  C  rovesciata 
di  «  contiene  »  che,  nella  notazione  diffusa  dal  Peano,  signifi- 
ca l'implicazione  sembra  simbolizzare  senza  volerlo  questo 
aggancio).  Prosegue  infatti  il  Gentile:  «  L'incatenamento  La  concatena- 
dei  concetti  come  ogni  incatenamento  di  cause  (metafisiche  ^^°"^  '°^*^* 
od  empiriche)  risolve  tutta  la  realtà  in  un  puro  meccanismo  »  ; 
e  «il  meccanismo  è  immediatezza  (....),  non  temporale  ma 
logica  ».  «  Perciò  ogni  filosofia  governata  dalla  logica  anali- 
tica è  essenzialmente  meccanicista,  oltre  che  dogmatica  » 
{ivi). 

Questo  è  per  il  Gentile  un  mito:  non  perchè  personifichi 
le  idee  astratte  -  che,  anzi,  personificare  le  idee  nel  modo 
dovuto  sarebbe  la  via  per  renderle  concrete  -  bensì  perchè 
intende  la  persona  «  alla  sua  volta  miticamente,  come  quella 
persona  che  vediamo  innanzi  a  noi,  persona  tra  persone  e 
tra  cose,  e  perciò  in  certo  modo  essa  stessa  cosa  o  corpo, 
animato  bensì,  ma  riflettente  la  propria  particolarità  » 
(p.  173).  Allora  la  persona  non  si  rende  conto  di  avere  in  sé, 
nel  suo  «  io  trascendentale  »,  il  principio  di  ogni  necessità 
che  é  l'atto  pensante,  e  si  sforza  di  trovare  questo  principio 


meccanica. 


turalismo. 
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nelle  cose  e  nelle  loro  cause,  esclamando,  con  Virgilio,  «  Felix 
qui  potuit  rerum  cognoscere  causasi  »  (p.  183),  e  dimenti- 
cando la  vera  necessità:  «la  necessità  che  il  pensiero  non 
subisce,  ma  impone,  ed  è  la  necessità  del  presente  »  (p.  186). 
La  necessità  di  nessi  oggettivi  tra  i  pensati  non  può  essere, 
invece,  che  del  passato,  anche  se  la  scienza  se  ne  serve  per 
prevedere  un  apparente  futuro. 
Critica  del  na-  L'idealismo  delle  «  idee  »,  al  plurale,  viene  accomunato 
cosi  al  naturalismo,  congiuntamente  al  positivismo,  che, 
pur  senza  che  si  facciano  nomi,  è  chiaramente  preso  di  mira 
nel  capitolo  II  di  questa  parte:  l'ignoto.  L' «  ignoto  »  è  il 
termine  che  Ardigò  ha  opposto  all'  «  inconoscibile  »  dello 
Spencer,  per  evitare  che  questo  inconoscibile  introducesse 
un  oggetto  da  adorare  come  trascendente;  e  il  Gentile,  con 
grande  acutezza,  accosta  questa  posizione  al  naturalismo  dei 
«  figli  dell'Umanesimo  italiano  »  (p.  210) .  Il  Gentile  andava 
studiando  a  fondo  Telesio  e  il  pensiero  italiano  del  Rinasci- 
mento, (Firenze,  1923;  3*  ed.,  1940),  nonché  della  Controri- 
forma: in  particolare  Bruno  e  Campanella,  che  avevano 
filosofato  «  anch'essi  con  l'animo  riboccante  del  senso  della 
divina  natura  »  {Logica,  II,  p.  209)  ;  e  vi  aveva  trovato  una 
religione  -  una  religione  naturalistica  -  anche  se  taluno  li 
aveva  accusati  di  ateismo.  «  Il  loro  ateismo  era  religione  na- 
turale, l'essenza  della  religione,  perchè  era  naturalismo  » 
(p.  211).  Nel  Seicento  la  posizione  di  quegli  italiani  era  stata 
razionalizzata  sistematicamente:  in  particolare,  secondo  il 
Gentile  (p,  209),  da  Spinoza  la  cui  Etica  è,  con  gli  Eroici 
furori  del  Bruno,  uno  «  tra  i  libri  piìi  profondamente  reli- 
giosi, più  percorsi  e  scossi  dal  soffio  del  divino»  (p.  211). 
In  questo  senso  il  Gentile  non  ha  troppa  difficoltà  ad  adottare 
ai  propri  fini  la  tesi  spaventiana  di  una  filosofia  moderna 
nata  in   Italia,   e    poi  emigrata  «  sotto  più  libero  cielo  ». 

Ma  quella  apparente  razionalizzazione  non  toghe  il  ca- 
rattere naturalistico  di  un  tal  tipo  di  filosofia.  «  È  logico, 
perciò,  che  la  religione  naturale  e  il  deismo  e  la  religione 
filosofica  perdurino  attraverso  l'Illuminismo,  che  passa  bensì 
dalla  natura  del  Rinascimento  alla  ragione,  ma  ad  una  ra- 
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gione  astratta,  e  perciò  naturale  e  detta  quindi  (per  esempio 
dal  Rousseau)  essa  stessa  natura»  (p.  209).  La  polemica 
antireligiosa  condotta  da  alcuni  degli  illuministi  e  più  tardi 
dai  positivisti  non  toglie,  ma  piuttosto  attesta  una  paren- 
tela profonda,  che  il  Gentile  mette  in  luce  anche  nel  posi- 
tivismo, riportando,  dialetticamente,  1'  «  ignoto  »  ardigoiano 
a  un  «  inconoscibile  »  spenceriano.  La  «  famosa  legge  '  dal 
noto  all'ignoto  '  ha  il  difetto  soHto  della  logica  analitica  : 
divide,  cioè,  quello  che  non  si  può  concepire  se  non  unito; 
e  che  diviso  diventa  inintelligibile,  dando  luogo  a  problemi 
insolubili»  (pp.  206-207).  La  logica  analitica  presume  di  di- 
vorare il  Tutto  consumando  una  parte  dopo  l'altra;  ma  il 
Tutto,  che  non  può  essere  un  oggetto  naturale,  si  può  co- 
gliere solo  tutto  insieme  in  ogni  parte.  Perciò,  «non  dal  noto 
si  passa  all'ignoto,  sì  dall'ignoto  al  noto:  e  il  conoscere  con- 
siste appunto  nel  passare,  per  modo  che,  se  raggiunto  il  noto 
vi  si  insiste  e  persiste,  esso  stesso  non  è  pivi  noto  ma  ignoto  » 
(p.  207). 

L'ignoto  è,  semplicemente,  l'inattuale:  ma  la  sua  inat-  L'ignoto  come 
tualità  si  mostra  solo  «nella  filosofìa  dell'atto»  (p.  200),  *"«"«'^'^- 
mentre  rimane  occulta  allo  stesso  modo  a  metafìsica,  scienza 
e  rehgione.  Questi  tre  atteggiamenti  dello  spirito,  consi- 
derando tutti  indebitamente  l'ignoto  come  attuale,  lo  ipo- 
statizzano, ne  fanno  inevitabilmente  un  oggetto  assoluto,  e 
quindi  gli  rivolgono  una  sorta  di  adorazione  religiosa  (o  che 
lo  chiamino  esplicitamente  «  Dio  »,  o  che  dicano,  con  l'Ardigò, 
che  «  tutti  ì  fatti  sono  divini»).  Ma  la  quintessenza  dell'ignoto 
è  la  morte  :  «  questo  mistero  che  assomma  tutti  i  misteri,  e 
che  ben  può  dirsi  di  tutti  il  comune  denominatore  ».  Mi- 
stero «che  non  è  inattuale  né  per  la  metafisica  né  per  la 
scienza,  come  non  é  inattuale  per  la  rehgione»  (p.  204). 
Ora,  incapace  di  capire  l'inattualità  dell'ignoto  e  della  morte, 
lo  scienziato  -  e,  dietro  di  lui,  il  filosofo  positivista  -  professa 
una  «  logica  pessimistica  »  che  «  gli  fiacca  dentro  ogni  or- 
gogho,  e  lo  prostra  nella  modestia  sfiduciata  dell'impotenza 
del  pensiero  a  penetrare  il  mondo  »  (p.  202)  ;  fin  quando  non 
cerchi  di  consolarsi  con  quella  religione  che  non  sa  quanto 
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fosse  vicina  fin  da  principio  alla  posizione  naturalistica  ori- 
ginaria. «  Quindi  la  tendenza  spirituale  dei  cultori,  così  delle 
scienze  come  della  metafisica,  ad  appoggiare,  attraverso 
l'agnosticismo,  l'animo  stanco  in  una  fede  religiosa,  sentita 
e  apprezzata  come  eterogenea  alla  mèra  attività  razionale 
della  speculazione  scientifica»  (pp.  202-203). 

Si  direbbe  che  il  Gentile  descriva,  o  preveda,  l'evoluzione 
spirituale,  ad  esempio,  di  un  Tarozzi  (da  lui  studiato  nel 
voi.  II  di  Le  origini  della  filosofia  contemporanea  in  Italia, 
1921).  Ma  più  larvatamente,  e  non  senza  una  certa  malignità, 
è  osservabile  anche  un'allusione  al  Croce,  che  dal  sacro  si 
teneva  lontano  solo  perchè,  in  realtà,  professava  una  reli- 
gione della  natura,  e  che,  con  la  sua  distinzione  tra  le  «  for- 
me »  dello  spirito,  cadeva  anche  lui  sotto  quell'accusa  di  na- 
turahsmo  con  cui  il  Gentile  bollava  ogni  idealismo  dell'idea 
come  idealismo  del  pensato. 
Contro  il  ero-  Quanto  vi  fosse  di  positivistico  in  alcune  dottrine  del 
cianestmo.  Crocc  -  in  particolare  nella  dottrina  degli  «  pseudoconcetti  »  - 

era  già  stato  rilevato,  del  resto,  dal  Gentile:  urtato,  a  sua 
volta,  dalle  critiche  crociane  alla  «  filosofia  teologizzante  », 
al  «  panteismo  »,  ecc.  Sicché,  pur  nella  perdurante  (allora) 
cordialità  non  meraviglia  che  il  Gentile  cominciasse  a  pas- 
sare, sotto  sotto,  al  contrattacco:  anche  se,  apparentemente, 
si  limitava  a  difendersi  con  la  «  Apologia  »  contenuta  nell'epi- 
logo della  Logica  (parecchi  paragrafi  della  quale  riguar- 
dano, appunto,  il  Croce). 

La  filosofia,  in  queste  parti  terminali  della  Logica,  è 
riaffermata  come  l'unico  punto  di  vista  concreto,  che  nella 
propria  concretezza  risolve  l'arte  e  la  religione  e  quindi  come 
pura  «filosofia  della  filosofia»  (p.  263  e  sgg.).  Non  c'è  «una 
filosofia  astrattamente  obiettiva  »,  «  una  filosofia  sopra  la 
nostra  testa»  (p.  267),  ma  solo  una  filosofia  che  in  ogni  pen- 
sato, qualunque  esso  sia,  rivela  l'attualità  del  pensare,  se- 
guendo «  l'imperatività  del  vero  in  cui  essa  si  viene  deter- 
minando ».  Per  contro  «  il  filosofo  che  s'arresti  alla  astratta 
concezione  del  logo  astratto  supporrà  dotato  di  un  valore 
obiettivo  trascendente  il  suo  sistema  e  determinante  ab  extra 
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il  suo  pensiero»  (p.  268).  Come  si  vede,  l'obiettivo  essenziale 
della  polemica  rimane  il  platonismo  di  una  necessità  inerente 
al  pensato. 

V. 

ETICA  E  DIRITTO 

17.     L'  «  AUTOPRASSI  ».     —     Questa    filosofia    dell'atto     del    11  pensiero  non 

pensiero  può  dirsi,  con  pieno  diritto,  una  «  filosofia  della  •^'^  '*"''°'  '"^  ^^' 
prassi  ».  Il  pensiero  in  sé  è,  bensì,  atto  puro,  ma  non  può 
pensarsi  se  non  attraverso  un  pensato  che  è  anche,  identi- 
camente, un  fatto.  Senza  dubbio  «  la  prassi,  nella  sua  identità 
con  la  teoria  quale  è  qui  intesa  (....),  non  è  la  prassi  come  vol- 
garmente si  intende,  produzione  di  un  oggetto  che  si  di- 
stingua dal  soggetto  e  che  se  ne  renda  indipendente  »  (p.  242). 
Ma,  questo,  solo  perchè  l'oggetto  in  genere,  per  Gentile,  non 
può  rendersi  (se  non  in  astratto)  indipendente  dal  soggetto; 
sicché,  «  come  il  vero  concetto  é  autoconcetto,  la  vera  prassi 
é  aw^oprassi  »  (p.  243). 

Poiché  il  pensiero  che  pone  l'oggetto  e  lo  risolve,  come 
abbiamo  visto,  non  é  altro  che  il  Dio  che  «  corre  e  si  fa  » 
attraverso  il  pensato,  «  non  v'è  né  oggetto  di  pensiero  né 
oggetto  di  prassi  che  sia  fuori  dell'io,  o  possa  comunque 
ritenersi  quasi  un  precipitato  del  suo  agire  »  {ivi) .  L'identi- 
ficazione col  Dio  erugeniano,  del  resto,  in  questo  passo  é 
esplicita  :  «  La  prassi,  come  autoprassi  dell'io  esattamente 
concepito,  dell'io  creatore  del  tutto  cioè  di  sé  stesso,  è  quel 
medesimo  pensiero  divino  che  la  teologia  cristiana  ben  vide 
coincidere  con  la  divina    attività   creatrice  »    (pp.  243-244). 

Non  vi  può  essere  dunque,  in  Gentile,  una  «  filosofìa  11  pensiero  è 
della  pratica  »,  e  neppure  un'attività  pratica  in  atto,  distinte  P'''^^^^- 
dalla  filosofia  speculativa  o  «  filosofia  della  filosofia  »  (p.  263)  ; 
e  già  sappiamo  che  «  il  filosofo,  lo  storico,  l'uomo  pratico  sono 
tutt'uno  »  (p.  147).  Può  esserci  tuttavia  una  considerazione 
dei  problemi,  o,  meglio,  del  problema  della  filosofia  in  pro- 
spettiva pratica,    nel    senso    che    empiricamente    si    è    soliti 
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fare  questa  distinzione.  «  Prima  di  risolvere  i  problemi 
astratti  (....)  l'uomo  si  propone  e  risolve  nella  prassi  i  pro- 
blemi della  vita  {....)'.  l'uomo  ha  fame,  e  la  soluzione  è  man- 
giare» (p.  252).  E  l'intelletto  con  cui  l'uomo  pensa  «non  è 
un  astratto  intelletto  »,  bensì  un  intelletto  incarnato  nello 
stesso  uomo  che  ha  fame,  ed  è  preso  da  un  problema  «  la  cui 
soluzione  coincide  con  la  soluzione  del  problema  attuale 
della  sua  vita  (....).  L'uomo,  insomma,  che  ha  fame  fìsica, 
e  ne  cerca  la  soddisfazione,  è  nell'identica  situazione  dina- 
mica dell'uomo  che,  come  si  dice  metaforicamente,  ha  fame 
di  Dio»  (p.  253). 

In  questo  senso  il  Gentile  si  contrappone  alle  filosofìe 
che  egh  chiama  «  gnostiche  »  (e  che  noi  diremmo,  piuttosto, 
«intellettualistiche»),  affermando  che  «  il  sapere,  in  quanto 
amore,  è  volere  »  (p.  240).  Se  di  ciò  non  sempre  ci  si  è  accorti 
(nonostante  l'insegnamento  di  Spinoza),  è  perchè  il  volere 
è  stato  considerato  in  astratto,  «  alla  stregua  di  qualsiasi 
altro  oggetto  »  [ivi]  ;  mentre  «  chi  voglia  rendersi  conto  del- 
l'essenza del  volere  non  deve,  per  dirla  con  parole  povere, 
guardare  al  volere  altrui  e  fissare  la  differenza  tra  quello 
che  egli  sta  facendo  (in  quanto  pensa)  e  quel  che  fanno  altri, 
intenti  invece  a  lavorare  la  terra,  a  foggiare  strumenti  di 
nuovi  agi  alla  vita,  ad  amare  o  odiare  (....):  deve,  piuttosto, 
volere  egli  stesso  »  (pp.  241-242)  ;  e  allora  si  accorgerà  che 
«  può  distinguere  teoria  da  prassi  soltanto  se  distingue  sé 
dal  mondo»  in  cui  il  suo  pensiero  deve  realizzarsi;  se  «di- 
stingue pensare  ed  essere»  (p.  242). 

Etica   della  18.    L'ENERGIA.     —    Ciò    pOSto,     i    CapitoU    VII     ed    Vili 

della  parte  IV  della  Logica,  dedicati  a  spiegare  la  «  emendatio 
intellectus  come  emendatio  cordis  »  e  ad  esporre  l'etica  del- 
l'attuaHsmo,  non  possono  dirci  molto  di  nuovo.  Essi  met- 
tono in  chiaro  l'ufficio  «  pratico  »  della  Logica  del  concreto 
(p.  307),  che  già  si  era  affacciato,  come  esigenza,  nel  Novum 
organum  baconiano:  con  la  differenza  che  Bacone,  volendo 
impiantare  il  regnum  hominis  nella  natura,  ne  aveva  fatto 
«  un  regno  da  servitore,  in  cui  il  pensiero  non  domina  dav- 


creazione. 
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vero  perchè  non  crea  »  (p.  308) .  La  Logica  del  concreto  co- 
stituisce, per  contro,  un'etica  della  creazione,  il  cui  motto 
o,  se  si  vuole,  «  imperativo  »,  è  il  «  pensa,  uomo,  pensa  »  di 
Campanella:  perchè  pensiero  è  appunto  l'atto  creativo. 
Una  creazione  che,  per  un  verso,  è  sacrificio  di  sé,  perchè 
pensare  significa  uscire  da  sé  e  dalla  propria  astrattezza; 
ma  solo  per  ritrovarsi  in  concreto,  ritornando  in  un  sé  «  non 
finito,  non  particolare  »  (p.  327),  secondo  la  raccomandazione 
di  Agostino  :  «  in  te  ipsum  redi  ».  Attraverso  i  «  molti  pro- 
blemi »  della  vita  morale,  noi  dobbiamo  tendere  all'  «  unica 
soluzione»:  alla  persona  -  unica,  assoluta,  divina  -  che  è 
quel  «bene  a  cui  tutti  tendiamo»  (p.  349).  «Il  rapporto 
morale  non  è,  invero,  né  rapporto  con  le  cose  né  rapporto 
con  gli  uomini,  e  neanche  rapporto  con  Dio,  se  non  in  quanto 
le  cose  e  gli  uomini  si  riconducano  a  Dio,  e  questi  si  risolva 
nello  stesso  pensiero  in  atto  »   {ivi) . 

Questo  essendo  l'unico  problema  dell'etica  gentiliana, 
in  cui  tutti  gli  altri  si  risolvono,  chi  cerchi  di  vedere  chiaro 
in  questa  filosofia  dall'interno,  ma  senza  identificarsi  con 
essa,  ha  ancora  una  domanda  da  porre:  sta  bene,  creare, 
tendere  alla  persona,  pensare,  e  tutto  risolvere  nell'attualità 
del  pensiero:  ma  per  che  via?  Dato  che  tutto  si  lascia  risol- 
vere nel  pensiero,  e  nessun  oggetto  è  privilegiato  sugli  altri, 
ciascuno  può  servirmi  a  trovare  il  vero  me  stesso  (la  Per- 
sona), purché  lo  si  risolva  nel  pensiero.  E  dicendo  «  oggetto  » 
si  intende  -  è  ovvio  -  non  già  qualcosa  di  presupposto,  ma 
un  «  fatto  »,  un'azione  del  soggetto  medesimo,  che,  dunque, 
potrà  compiere  indifferentemente  qualsiasi  azione,  purché 
non  la  abbandoni  nell'astratto,  ma  la  risolva  nell'atto. 

Ora,  tutto  ciò  risponde,  senza  dubbio,  all'intenzione  del  Unico  dovere  il 
Gentile  che,  salvo  l'imperativo  del  concreto  «  pensare  »,  ^^"^'^''^• 
non  vuole  in  nessun  caso  proporre  un'etica  normativa,  che 
dica  «  fai  questo  piuttosto  che  quell'altro  ».  Egli  ci  dice  sol- 
tanto: «  age  quod  agis  »  (p.  78),  perché  «l'atto  dell'io»  è 
«norma  sui:  atto  autonomo  e  avente  perciò  in  sé  stesso  la 
propria  misura»  (p.  79).  Tuttavia  neppure  si  può  ammettere 
che   questo  porti   a  un   indifferentismo  morale:    all'equiva- 
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lenza  di  tutte  le  possibilità,  quale  sarà  proclamata  da  Sartre. 
Per  Gentile  le  possibilità  non  si  equivalgono,  perchè  l'una 
si  presta  l'altra  no,  o  si  presta  meno,  a  lasciarsi  risolvere 
nell'attualità.  Il  male,  allora,  sarà  bensì  attuale  sempre  sol- 
tanto all'interno  dell'attualità,  che  è  il  bene  (questo  è  tauto- 
logico), ma  non  per  questo  sarà  meno  «  male  »:  meno  diverso 
dal  bene. 
Indifferenza  Senonchè,  comc  già  si  è  visto  a  proposito  della  storia, 
per  Voggetto.  ^^^  valore,  ecc.,  non  sarà  mai  il  configurarsi  oggettivo  del 
fatto  ciò  che  favorisce  di  più  o  di  meno  il  suo  risolversi  nel 
soggetto,  ma  sempre  soltanto  l'energia  (che,  in  greco,  si- 
gnifica «  atto  »)  del  soggetto  medesimo.  Questo  solo  è  il 
criterio  per  scegliere  e  per  preferire.  Come  già  aveva  detto 
il  volume  I  deUa  Logica,  «  chi  dice  libertà  o  arbitrio,  dice 
scelta.  Ma  la  scelta  reale  dell'arbitrio  non  è  tra  un  modo  o 
un  altro  di  essere  (tra  essere  ed  essere)  ma  tra  essere  e  non 
essere  »  (p.  113).  Ora,  se  uno  sceglie  l'essere  -  o,  meglio, 
r  «  autoprassi  »  -,  per  mezzo  dell'omicidio,  la  sua  scelta  potrà 
bensì  essere  biasimata  se  si  rivelerà  inadatta  ad  attuare 
l'autocoscienza,  ma  non  perchè  il  fatto  come  tale  si  configuri 
in  modo  sconveniente.  Il  fatto  come  tale,  invero,  è  sempre 
«  natura  »  e  quindi  è  per  definizione  male  :  e  tuttavia  solo 
una  sua  considerazione  astratta  può  indurci  a  considerarlo 
come  tale  in  assoluto,  perchè,  in  concreto,  il  fatto  stesso  si 
coglie  solo  nell'attualità  del  bene. 

Ne  verrebbe  un  paradosso  assai  più  forte  di  quello  rimpro- 
verato da  Cicerone  agli  Stoici:  essere  delitto  egualmente 
grave  uccidere  un  cittadino  o  una  gallina.  Ne  verrebbe  che 
l'uccidere  un  cittadino  (o,  indifferentemente,  una  gallina) 
è  egualmente  male  se  considerato  come  fatto,  ma  egualmente 
bene  se  considerato  come  atto.  «  La  differenza  è  tutta  qui  : 
che  l'atto  è  flagrante,  il  fatto  è  compiuto:  presente  l'uno, 
passato  l'altro.  L'uno  perciò  è  spirito,  l'altro  è  natura.  L'atto 
quindi  ha  valore,  e  il  fatto  non  può  averne  »  (II,  p.  312). 

ig.  Legge  e  «  fatto  ».  —  La  situazione  non  è  diversa 
da  quella  già  prospettata  nel  1911  in  L'atto  del  pensare  come 
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atto  puro,  anche  se  là,  anziché  di  male,  si  parlava  di  «  errore  »: 
(l'identità  del  teoretico  col  pratico  rende  questa  differenza 
irrilevante).  La  natura  in  quanto  pensato,  si  diceva  colà, 
è  l'astratto,  quindi  l'errore:  «Natura  sive  error  »,  non  «Na- 
tura sive  Deus  »  {La  riforma,  p.  198).  Errore  necessario  perchè, 
«  dopo  averlo  pensato  (....),  per  continuare  a  vivere  in  quanto 
esseri  pensanti  dobbiamo  pensare  altro.  Ora,  ciò  che  non  si 
può  pili  pensare  dopo  essersi  pensato  è,  appunto,  l'errore  » 
(pp.  198-199).  «  L'errore  è  del  pensiero  impensabile  »  (p.  198), 
reso  tale  via  via  dal  nuovo  pensiero  attuale  «  che  il  nostro 
pensiero  espelle  da  sé  (....),  in  funzione  del  nostro  pensiero 
nuovo  ed  attuale  »  (p.   197). 

Se,  dunque,  l'unico  imperativo,  anche  etico,  è  «  pensa  »  Le  leggi  come 
(senza  di  che  vi  sarebbero,  assurdamente,  piìi  valori  assoluti  :  ^^sami  astratti. 
cfr.  Logica,  I,  p.  131),  questo  imperativo  impone  di  consi- 
derare il  fatto  come  male  necessario,  in  funzione  del  nuovo 
atto  di  pensiero,  indipendentemente  dalla  natura  del  fatto 
che,  in  quanto  natura,  é  appunto  l'errore.  In  questa  situa- 
zione si  può  bene  immaginare  quale  fosse  l'insegnamento 
impartito  dal  Gentile  agli  studenti  della  facoltà  di  Giurispru- 
denza di  Pisa  nel  1916,  dal  quale  uscì  il  volumetto  /  fonda- 
menti della  filosofia  del  diritto  :  «  Il  bene  è  un  processo  :  è  l'atto 
della  volontà  (....).  Un  bene  tutto  realizzato  sarebbe  la  nega- 
zione del  bene,  ossia  appunto  il  suo  contrario»  [op.  cit., 
3^  ed.,  Firenze,  1961,  p.  io).  E  il  male,  che  c'è,  c'è  solo  in 
quanto  «è  risoluto  e  annientato  nel  bene»  (p.  12).  Di  qui 
è  facile  capire  come  derivi  la  distruzione,  non  solo  di  ogni 
«  teoria  generale  del  diritto  »  (p.  40  ;  cfr.  Teoria  generale  dello 
spirito,  pp.  221-222),  ma  del  medesimo  diritto,  pensato  come 
«  diritto  oggettivo  »  o  come  legge. 

Impossibile,  infatti,  dire  «  che  il  diritto  è  un  fatto  (o 
sistema  di  fatti)  »,  perché  «  il  fatto  è  realtà  realizzata,  che  è 
quella  che  è  »  (p.  41),  e  perciò  «  ci  si  presenta  costantemente 
coi  caratteri  intrinseci  di  necessità  e  di  immutabilità,  attri- 
buti caratteristici  della  realtà  concepita  come  opposta  allo 
spirito  »  (p.  42)  :  quindi,  come  male.  Il  concetto  di  una  legge 
come  «  dover  essere  »  (e  qui  par  di  ascoltare  Nietzsche)  deriva 
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dalla  «  concezione  moralistica  del  valore  della  scienza  » 
(p,  59),  proprio  dei  Greci  (e  di  Platone  in  particolare):  in 
concreto,  «  non  c'è  se  non  sempre  un  solo  dovere,  che  è  quello 
dell'atto,  fuori  del  quale  non  c'è  materia  di  doveri  »  (p.  65, 

n-  I). 
La  legge  vera  In  questo  modo  Gentile  si  trova,  senza  dubbio,  a  miglior 
*intntenoreho-  partito  di  Croce  nel  trovare  un  posto  al  diritto.  Anziché 
parlare  di  una  «  voHzione  generica  »  (che,  dal  suo  punto  di 
vista,  sarebbe  un  assurdo),  di  contenuto  essenzialmente 
«  economico  »,  il  Gentile  può  riportare  il  diritto  alla  moralità: 
sia  pure  come  un  «  momento  astratto  della  volontà,  nella 
cui  effettiva  attualità  la  forma  giuridica  è  sempre  supe- 
rata e  assorbita.  L'attualità  del  volere  è,  infatti,  etica  » 
(p.  121).  C'è  bensì  un  senso  in  cui  la  legge  è  concreto  volere, 
non  astrazione  :  «  grave  errore  è,  pertanto,  quello  che  si  com- 
mette secondo  l'assurda  teoria  logica  dei  pseudoconcetti, 
quando  si  attribuisce  una  qualsiasi  consistenza  alle  leggi 
astratte  nella  loro  fantastica  universaUtà  »  (p.  122).  Ma 
questo  senso  è  uno  solo:  quello  in  cui  la  legge,  e  lo  stato 
stesso  che  la  pone  in  atto,  sono  «  in  interiore  homine  »  (p.  192, 
e  poi  p.  137,  da  un  testo  del  1920)  :  «  L'autorità,  o  sovranità, 
non  manca  nemmeno  nel  foro  interno  della  persona,  che 
dicesi  individuale,  se  essa  coincide  con  la  legge  »  (pp.  78-79). 
Questa  legge  non  va  confusa  (sibbene  connessa)  con  le  leggi 
del  Codice,  che  sono,  dice  Gentile,  «  leggi  si  e  no  ».  «  Giacché 
ve  n'ha  due:  una  unica,  e  veramente  legge;  l'altra  infinita- 
mente molteplice  e  legge  sì  e  no,  e  solo  in  virtù  della  prima  » 
(p.  77).  Quella  prima  legge  è,  in  concreto,  lo  stesso  atto  puro, 
e  perciò,  in  quanto  «energia»,  coincide  con  la  forza:  «Non 
puoi  distinguere  se  non  per  astrazione  forza  e  legge;  perchè 
la  legge  non  è  un  prius  né  un  posterius  rispetto  alla  energia 
che  la  pone  nella  sua  realtà,  osservandola  liberamente.  La 
legge  è,  pel  soggetto,  l'atto  stesso  del  suo  realizzarsi  »  (p.  80). 

Non  c'è  un  giù-  20.  La  RIVOLUZIONE  PERMANENTE.  —  Così  Gentile  rende 
sSo  "«X/"^»"-  r^giorie  del  principio,  esso  stesso  giuridico,  che  il  diritto  debba 
tura*.  riuscire  a  farsi  valere  con  la  forza.  Ma  non  rende  ragione 
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altrettanto  bene  dell'altro  principio  a  cui  il  precedente  deve 
pur  connettersi,  se  non  si  vuole  che  la  distinzione  tra  giusto 
e  ingiusto  sparisca:  il  principio  che  certe  azioni  sono  giuste 
o  ingiuste  «  per  natura  ».  Queste  son  teorie  da  «  sopravvissuti 
del  giusnaturalismo,  kantiani  o  cattolici  »  (p.  112).  Per  contro 
lo  Hegel,  «  scoprendo  il  concetto  dello  stato,  aveva  debellato 
l'individualismo  giusnaturalistico  »   (p.   103). 

Già  nel  1916,  perciò,  il  Gentile  riproponeva  il  concetto, 
che  da  altri  era  stato  rimproverato  allo  Hegel,  di  uno  «  stato 
etico  »,  la  cui  politica  «  non  è  diritto,  ma  morale  »,  perchè 
«  non  è  astratto  volere  né  astratto  voluto.  È  volere  in  atto  » 
(p.  128).  Con  minor  freschezza,  questi  temi  saranno  ripro- 
posti ancora  dal  Gentile  un  anno  prima  di  morire,  nel  corso 
di  lezioni  raccolte  in  Genesi  e  struttura  della  società  (1943  : 
cfr.  p.  68).  È  chiaro,  però,  da  tutto  il  contesto,  che  quella 
che  il  Gentile  chiama  «  legge  »  può  anche  manifestarsi,  ester- 
namente, come  sovversione  di  ogni  legge  :  perchè  «  il  diritto, 
nel  suo  specifico  contenuto,  non  c'è  finché  non  ci  sia  una  legge 
scritta  o  non  scritta  (....),  e  non  c'è  piti  quando  il  soggetto 
supera  questa  prima  immediata  opposizione  tra  sé  e  il  suo 
limite,  operando  e  facendo  sua  la  legge  »  (p.  125).  Una  volta 
posta,  cioè,  la  legge  vale  solo  come  termine  di  riferimento 
dialettico  alla  libertà  del  volere  ;  «  giacché  empiricamente  la 
libertà  si  oppone  a  una  legge  che  le  è  esterna,  in  quanto  la 
hbertà  ha  in  sé  una  legge  sua  »  (pp.  101-102). 

Ne  viene  che  la  vita  etico-politica  del  diritto  può  identi- 
ficarsi con  la  rivoluzione,  purché  si  tratti  di  «  rivoluzione 
permanente  ».  Genesi  e  struttura  della  società  riferiva  questo 
concetto  a  una  rivoluzione  fascista,  che  ormai  era  consumata, 
anche  se  resisteva  a  riconoscersi  tale;  ma,  in  altri  momenti, 
avrebbe  potuto  riferirlo  altrettanto  bene,  o  ancora  più,  ad 
altre  rivoluzioni  :  «  Quindi,  eterna  autocritica,  eterna  rivo- 
luzione (....).  Come  quel  personaggio  di  Molière  che  faceva 
della  prosa  senza  saperlo,  è  bene  si  sappia  e  si  senta  che  la 
rivoluzione  non  è  soltanto  quella  dei  giorni  d'eccezione,  in 
cui  con  eccezionale  violenza  il  popolo  si  leva  a  distruggere 
cose  e  uomini  rappresentativi  di  governi  non  piìi  tolierabiU; 
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anzi,  è  quella  di  tutti  i  giorni,  pressoché  inavvertita  e  ma.- 
Funzione  nega-  gari  inavvertibile  »  {Genesi,  p.  109).  Tale  conclusione  è  ine- 
vitabile :  «  Di  fronte  al  voluto,  la  funzione  dell'autosintesi 
dell'attuale  e  morale  volere  non  è  astrattamente  negativa, 
ma  negativa  insieme  e  conservativa,  come  è  pioprio  del 
dialettismo  d'ogni  sintesi»  (p.  98).  «Il  voluto  è  da  negare 
in  quanto  esso  stesso  negativo  del  volere  »  [ivi).  Per  contro, 
fuori  di  questa  funzione  dialettica,  quella  che  comunemente 
s'intende  come  «  normatività  »  non  sarebbe  altro  che  natura, 
cioè  (in  termini  gnostici)  la  «  carne  »,  l'opposto  astratto  dello 
spirito:  la  quale  di  per  sé  non  può  che  far  male  qualunque 
cosa  faccia,  mentre  lo  spirito  non  può  che  far  bene,  qualun- 
que sia  l'atto  che  compie  (essendoci,  in  realtà,  un  unico  atto). 
Quali  che  siano  le  intenzioni  di  Gentile  è  difficile  non  trarre 
queste   conseguenze    (del   resto  non  nuove)  dal  suo  pensiero. 

21.  La  libertà  assoluta.  —  Alla  radice  di  tale  situa- 
zione sta,  senza  dubbio,  la  concezione  gentiliana  della  libertà 
come  libertà  assoluta.  «  La  libertà  é  libertà  a  condizione  di 
essere  libertà  assoluta  »,  dice  la  Logica  (I,  p.  108),  non  perché 
non  abbia  bisogno  dell'opposizione  dialettica,  ma  perchè 
non  ha  bisogno  di  nessun  particolare  veicolo  per  attuarsi, 
cosi  come  non  teme  nessun  particolare  ostacolo  che  la  ini- 
bisca. Tutto  quel  che  occorre  è  che  un  qualsiasi  momento 
di  opposizione  dialettica  si  trovi  al  suo  interno  :  «  La  libertà 
dello  spirito  è  una  conseguenza  della  sua  natura  dialet- 
tica (....).  Singolarità  dell'essere  spirituale,  che,  d'altra  parte, 
sottrae  questo  essere  a  tutte  le  difficoltà  che  si  sono  in  ogni 
tempo  opposte  al  concetto  della  libertà  »  {ivi).  La  legge 
dunque,  in  quanto  posta  (e  quindi  in  quanto  «  fatto  »,  ormai 
empirico),  non  serve  di  guida  all'azione  libera,  bensì  di 
opposto  dialettico,  e,  in  quanto  tale,  necessario  :  è  il  «  fatto  », 
come  dice  la  Teoria  generale  dello  spirito,  come  «  negazione 
della  libertà  »  (p.  176).  «  La  legge  dell'empirista  [e  qui  si  parla 
di  legge  naturale,  ma,  date  le  premesse,  ciò  non  fa  differenza] 
è  lo  stesso  fatto  (....).  immutabile,  necessario,  escludente  da 
sé  ogni  libertà  »  {ivi) . 


La  libertà  assoluta  397 

La  libertà  non  ha,  quindi,  da  porsi  nella  natura,  ma  solo  Libertà  di  con- 
contro la  natura  :  la  sola  natura  che  il  Gentile  attribuisca  ^^°  ^"'^  natura. 
all'agente  libero,  come  si  è  visto,  è  infatti  la  sua  «  natura 
dialettica»  {Logica,  I,  p.  108).  Per  il  resto,  legare  lo  spirito 
alla  natura  significherebbe  pensare  «  una  realtà  intellettuali- 
sticamente concepita  »  :  e,  allora,  la  libertà  scompare  del 
tutto,  come  nel  «  dogma  del  peccato,  fondato  sul  concetto 
che  lo  spirito  abbia  accanto  a  sé  la  natura  quale  realtà  veduta 
dall'intelletto:  ossia  sul  concetto  intellettualistico  dello  stesso 
spirito,  che  finisce  poi  col  fare  di  questo  spirito  qualche 
cosa  di  naturale  »  [ivi)  ;  con  la  conseguenza  di  dover  pensare 
una  grazia  che  (secondo  il  Gentile)  torna  a  distruggere  la 
libertà  per  un  altro  verso.  Quindi,  o  dualismo  del  logo  astratto 
(natura  come  «peccato»,  opere,  fatto,  legge  positiva,  ecc., 
da  una  parte;  libertà,  spirito,  atto,  pensiero,  pensante,  ecc. 
dall'altra),  o  monismo  spiritualistico  del  logo  concreto. 
Mai,  per  contro,  uno  spirito  che  sia  concretamente  libero 
nella  sua  condizione  carnale. 

Si  conferma,  cosi,  che  la  natura  non  ha  rilevanza,  po- 
sitiva o  negativa,  per  il  suo  oggettivo  configurarsi,  ma  solo 
per  la  sua  funzione  di  opposto:  sia  che  si  tratti  della  natura 
di  una  istituzione,  sia  che  si  tratti  di  quella  «  seconda  na- 
tura »  che  è  l'abito,  virtuoso  o  vizioso.  Anche  per  la  conce- 
zione aristotelica  e  comune  l'abito  è  un  fatto,  o  insieme  di 
fatti,  e  perciò  natura,  ormai  relativamente  stabile:  tuttavia 
l'abito  può  essere,  a  volte  veicolo,  altre  volte  ostacolo  na- 
turale all'esplicarsi  della  libertà,  perchè  si  tratta  di  una  li- 
bertà non  assoluta.  Non  così  per  il  Gentile.  EgH  afferma 
che  «  il  nostro  corpo  è  libero  »  in  quanto  lo  facciamo  libero 
spiritualizzandolo  attraverso  l'esercizio  {Pedagogia,  cit., 
p.  261),  ma  poi  nega  che  l'abito  come  seconda  natura  divenga 
veicolo  di  tale  libertà.  Quest'ultima  concezione  è  relegata 
dal  Gentile  tra  quelle  «  categorie  pseudostoriche  »  che  per 
lui,  in  modo  caratteristico,  abbracciano  la  natura  in  tutti 
i  suoi  possibili  aspetti.  «  Tutti  conoscono  codeste  categorie 
pseudostoriche:  il  concetto,  in  primo  luogo,  di  natura  umana, 
con  i  concetti  subordinati  di  religione  naturale,   di  diritto 


s  tncarna  net 
fatti. 
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naturale,  etica  naturale  e  così  via;  poi  il  concetto  di  costume, 
quasi  seconda  natura,  legge,  istituzione  »  {Logica,  II,  p.  297). 
//  valore  non  Ciò  clie  SÌ  nega,  dunque,  è  che  il  valore  abbia  bisogno  e 
possibilità  di  incarnarsi,  per  vivere  e  risplendere  così  incar- 
nato. Esso  si  trova,  bensì,  nella  necessità  di  dialettizzarsi 
(onde  la  dualità  di  logo  astratto  e  concreto),  ma  non  di  in- 
carnarsi, perchè,  in  quanto  valore  concreto,  è  libertà  asso- 
luta. Ne  viene  che  il  solo  modo  per  non  cadere  in  un  indif- 
ferentismo totale  rispetto  al  configurarsi  oggettivo  della 
realtà  come  fatto  (naturale  o  umano  :  è  lo  stesso) ,  è  il  supporre 
che  certi  fatti  siano  migliori  o  peggiori  di  altri,  non  in  sé, 
ma  a  seconda  di  come  siano  presi  nell'atto.  Ad  esempio,  par- 
lando della  «  trasfigurazione  ideahstica  delle  cose  materiali  », 
[Pedagogia,  p.  95)  osserva  che  «  il  punto  di  vista  »  del  salu- 
maio che  adopera  un  foglio  di  stampa  della  Divina  Commedia 
per  avvolgere  un  pacco  «  è  inferiore  a  quello  del  critico  », 
come  Francesco  De  Sanctis,  che  «  vi  scorge  entro  un  mondo 
di  pensieri  sublimi  ».  Preso  in  concreto,  in  quanto  atto,  l'atto 
del  salumaio  non  potrebbe  dirsi  «  inferiore  »  a  quello  del  cri- 
tico, perchè  si  tratta  di  un  atto  unico  e  identico.  Corrispon- 
dentemente, in  quanto  fatto  naturale,  il  pezzo  di  carta  non 
è  inferiore  ai  pensieri  di  Dante  in  quanto  mèri  pensati  :  tanto 
è  vero  che  questi  pensieri  rimangono  un  nulla  per  chi,  come 
il  salumaio,  non  H  renda  attuali.  Tuttavia  bisogna  supporre 
che  il  critico  scelga  un  termine  di  riferimento  per  attuare 
l'atto  migliore  che  il  salumaio,  perchè  più  favorevole  al 
processo  di  dialettizzazione.  La  categoria  pseudostorica  del 
fatto,  ormai  naturalizzato,  può  acquistare  una  rilevanza 
favorevole  o  no  all'attuarsi  dell'atto.  In  questo  senso,  come 
s'è  visto,  il  latino  può  essere  un  migUor  termine  di  riferimento 
dialettico  del  cinese.  E,  grazie  a  ciò,  si  può  anche  parlare  di 
progresso.  «  Attraverso  la  molteplicità  del  logo  astratto, 
l'attività  ciclizzante  del  logo  concreto  può  passare  mante- 
nendo intatta  la  propria  unità  e  trasformandosi  perciò  inte- 
riormente in  ogni  attuale  ritmo  del  suo  processo.  E  la  sua 
trasformazione  è  progressiva,  o  di  miglioramento,  nel  senso 
pili  proprio  del  termine»  [Logica,  II,  p.  107). 
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A  questo  punto  siamo  in  grado  di  tornare,  con  miglior  La  posizione  di 
comprensione,  sulla  dottrina  di  ogni  giudizio  come  giudizio  ^^" 
essenzialmente  «  assertorio  ».  La  forma  assertoria  sembre- 
rebbe la  meno  logica  delle  forme  di  giudizio,  perchè  la  piìi 
immediata,  la  meno  ragionata.  E  cosi  sarebbe,  infatti,  se  si 
trattasse  di  asserire  l'oggetto.  In  tal  caso  essa  non  risponde- 
rebbe punto  alla  domanda  :  «  Perchè  così  ?  ».  Ma  ciò  che  si 
tratta  effettivamente  di  asserire  è  il  soggetto  (pensante),  non 
già  l'oggetto  :  e,  allora,  la  risposta  alla  domanda  «  Perchè 
cosi  »  si  può  dare  :  «  La  risposta  non  può  darla  al  soggetto 
altri  che  il  soggetto  stesso»  {ivi,  p.  93).  «Perchè  così?  (....) 
Perchè  il  problema?  Chi  me  l'impone?  (....)  Quale  nesso 
necessario  nega  me  a  questo  problema  e  a  questa  soluzione  ?  » 
[ivi] .  La  risposta  non  può  essere  che  questa  :  «  Affinchè  io 
sia  io  »  (p.  94),  «  Il  perchè  della  sintesi  è  nell' autosintesi,  il 
perchè  del  giudizio  è  nell'autonoema  ». 


VI. 
ARTE  E  RELIGIONE 

22.  Il  momento  della  «  POSIZIONE  ».  —  Di  fronte  a  La  filosofia  dei- 
questa,  che  è  l'unica  necessità,  oggetto  della  Logica,  sta  ^'"''^^■ 
inevitabilmente  la  libertà  della  posizione  originaria  di  un 
termine  di  riferimento  dialettico,  non  ancora  consaputo 
come  tale:  la  libertà  dell'arte.  Libertà  inventiva  ed  eslege 
per  eccellenza,  come  si  confà  al  significato  romantico  che  il 
Gentile  dà  alla  parola  «  arte  »,  La  filosofia  dell'arte,  nata  da 
un  corso  di  lezioni  del  1927-28,  e  uscita  nel  '31,  benché  tra- 
dotta in  tedesco  (1934),  non  ebbe  fortuna,  per  la  sua  forma 
alquanto  pesante,  nonostante  che  il  Gentile,  rileggendola 
per  la  ristampa  del  1943,  la  dica  «  un  libro  scritto  di  vena, 
anche  se  per  ogni  verso  modesto»  (2^  ed.,  Firenze,  1950, 
p.  vili).  Come  hbro  d'estetica  (e  il  Gentile  insiste  molto  nel 
dire  che  il  libro  voleva  essere,  sì,  di  estetica  ma  «  segnata- 
mente   di    filosofìa»:    ivi),    essa   incontrava    la    concorrenza 

27.   -  Lamanna.  Storia  della  filosofia.  VII. 
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àQÌY Estetica  crociana,  «  molto  più  facile  e  maneggevole  »  e 
ormai  «  passata  in  succo  e  sangue  »  (come  avrebbe  detto  il 
Croce)  nella  cultura  italiana.  La  rottura  tra  i  due  filosofi 
era  ormai  avvenuta,  e  le  contestazioni  del  Gentile  potevano 
cessare  di  essere  deferenti  come  nella  Logica:  ma  i  frequenti 
riferimenti,  sia  pur  polemici  e  spesso  giustificati,  a  una 
dottrina  cosi  lontana  come  la  dottrina  del  Croce  non  pote- 
vano giovare  alla  filosofia  dell'arte  gentiliana.  Solo  se  vista 
non  come  «parte  »  del  sistema  (quale  non  vuol  essere),  bensì 
come  esplicitazione  di  uno  dei  momenti  necessari  della  mo- 
notriade dialettica,  la  filosofia  dell'arte  è  essenziale:  perchè 
spiega  o,  almeno,  descrive  quel  distacco  originario  senza  il 
quale  la  dialettica  non  ci  sarebbe,  e,  di  conseguenza,  neppure 
lo  spirito. 
L'arte  come  sog-  Che  cosa  significa  affermare,  come  fa  lo  scritto  del  1909 
geuività.  g^  j^g  forme  assolute  dello  spirito,  che  l'arte  è  «  il  momento 

della  soggettività  dello  spirito»?  {Il  modernismo,  p.  242). 
Significa  che  l'arte  è  il  momento  in  cui  l'oggetto  -  ossia  l'op- 
posto dello  spirito  -  comincia  a  differenziarsi,  e  quindi  a 
contrapporsi  al  soggetto  pensante.  «  Il  mondo  del  pensatore 
e  dell'uomo  d'azione  è  una  costruzione.  Il  mondo,  invece, 
del  poeta  è  l'anima  stessa,  al  principio  della  costruzione  » 
{Arte,  cit.,  p.  231). 

«  Soggettività  »  significa,  cioè,  che  la  contrapposizione  non 
è  ancora  attuata,  realizzata;  e  che,  pertanto,  non  si  compie 
ancora  1'  «  autosintesi  »  del  pensiero  in  atto.  L'arte  perciò, 
presa  per  sé,  è  inattuale:  essa  vive  solo  come  momento  di 
una  sintesi  più  ricca  ;  e  ciò  fornisce  al  Gentile  il  modo  di  muo- 
vere una  delle  critiche  più  acute  alla  tendenza  crociana  a 
isolare  la  «  poesia  pura  »  :  la  critica  che  dimostra  «  l'inanità 
delle  anahsi  chimiche  dirette  a  distinguere  nei  poeti,  anzi 
in  uno  stesso  poema,  poesia  e  non  poesia  ».  Codeste  analisi 
«  presuppongono  sempre  una  sintesi  primitiva,  in  cui  la 
pretesa  poesia  pura  si  congiunge  alla  sciagurata  non-poesia  » 
(pp.  iio-iii).  Perciò  «l'arte  pura  è  inattuale.  Non  è  attuale 
vita  dello  spirito,  ma  entra  neUa  attività  spirituale  »  (p.  no). 
Il  momento  artistico  della  soggettività  è  libero:  infatti 
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lo  spirito,  quando  comincia  a  contrapporsi  qualcosa,  non 
è  tenuto  a  contrapporsi  questo  piuttosto  che  quello.  Di  qui 
il  romanticismo  estremo  della  teoria  gentiliana,  che  tuttavia 
non  vanifica  l'aspetto  della  riflessione,  appunto  perchè  l'arte 
pura,  come  tale,  è  inattuale,  mentre  «  l'arte  attuale  non  è 
mai  disgiunta  dalla  critica  »   (p.   109) . 

Cosi  era,  infatti,  anche  nei  romantici.  Il  momento  del-  //  sogno. 
l'arte  come  tale,  per  il  Gentile  sarebbe  puro  sogno.  Vi  è 
«  una  mirabile  somighanza  tra  l'arte,  che  è  attività  dello 
spirito  più  vigile  e  chiaroveggente,  e  il  sogno,  che  è  sfrenato 
e  libero  giuoco  del  pensiero  che  dorme»  (p.  93).  Nel  sogno 
l'oggetto  è  meramente  «  soggettivo  »  precisamente  perchè 
il  pensiero  non  se  lo  contrappone,  per  risolverlo  in  sé  con  la 
coscienza  dell'opposizione.  L'oggetto  non  è  veramente, 
«non  è  tutto  l'oggetto»;  e  perciò  non  è  pienamente  consa- 
pevole di  sé  neppure  il  soggetto,  dato  che  «  l'oggetto  è  il 
modo  di  esistere  del  soggetto  »  [Arte,  p.  loi).  Si  tratta  di 
una  inconsapevolezza  relativa  (p.  105),  dato  che  l'arte  non 
è  mai  pura:  se,  però,  un  soggetto  fosse  autocoscienza  per- 
fetta, non  farebbe  più  arte,  perchè  non  sognerebbe  più, 
e  per  lui  «  la  veglia  sarebbe  il  sogno  stesso  diventato  realtà  » 
(p.    102). 

L'obiezione  che  subito  si  presenta  è  la  stessa  che,  per  Arte  è  tutto. 
altre  ragioni,  toccava  anche  il  Croce  :  «  Arte,  a  questo  patto, 
è  tutto  »  (p.  115)  e,  appunto  perciò,  la  definizione  non  de- 
finisce nulla  di  specifico.  La  risposta  del  Gentile  è  che  l'arte 
si  distingue  pur  sempre  dal  pensiero  perchè  è  un  suo  mo- 
mento, e  quindi  non  il  tutto  :  «  L'unità  attuale  è  dunque  arte 
che  è  diventata  pensiero»  (p.  117),  e  da  questa  unità  totale 
l'arte  conserva  una  distinzione  «  non  più  perpendicolare  ri- 
spetto al  piano  deUa  realtà  spirituale,  ma  trasversale  »  (p.  115). 
«  L'arte  è  tutto  lo  spirito  sotto  l'aspetto  dell'arte  »  (p.  189), 
e  quindi  solo  secundum  quid. 

In  tal  modo  l'arte  conserva  una  sua  peculiarità  rispetto 
al  pensiero.  Essa,  però,  continua  ad  abbracciare  ogni  cosa 
orizzontalmente,  come  accadeva  anche  nel  Croce.  Io  posso 
fare  a  meno  di  considerare  un  certo  sogno  sotto  l'aspetto 


402     Cap.  XXXVII.  -  L'idealismo  attiialistico  di  G.  Gentile 

dell'arte,  ma  non  posso  distinguere  un  sogno  brutto,  come 
arte  non  riuscita,  da  un  sogno  bello,  come  arte  riuscita. 
E  già  sappiamo  che  non  potrebbe  essere  diverso:  la  diffe- 
renza di  valore,  in  Gentile,  non  può  mai  essere  dovuta  a  un 
diverso  configurarsi  del  contenuto  :  l'arte  «  è  l'anima  del 
pensiero,  non  il  corpo;  l'anima  nella  sua  idealità  come  prin- 
cipio del  vivente  »  (p.   124). 

Eros  non  piato-         23.  L'arte  COME  AMORE.  —  La  soggettività  dell'arte  ci 
"*^"'  aiuta  ora   a  capire   meglio   quell'  «  Eros  non  platonico  »   di 

cui  ci  aveva  parlato  la  Logica  (II,  p.  239).  L'arte,  ci  dice 
infatti  Gentile,  «  non  è  l'espressione  o  l'intuizione  del  senti- 
mento, ma  lo  stesso  sentimento»  [Arte,  p.  171).  Non  si  cala 
in  una  forma  formata,  non  è  (in  quanto  arte  «  inattuale  ») 
un  tendere  dlY eidos:  perchè  «l'attuale  espressione  non  è 
pili  sentimento,  bensì  pensiero»  (p.  175).  Quindi  l'arte  è 
quel  «  sentimento  che  è  infinito  »  (p.  177)  :  amore.  Un  amore 
che  passa,  bensì,  attraverso  l'altro  e  gh  altri,  ma  solo  in 
funzione  di  sé  medesimi.  «  Innamorarsi  di  che  ?  D'altri, 
d'altro,  di  sé  medesimo.  Prima  di  tutto  di  sé  medesimo  » 
(p.  182).^ 

Il  «  sé  medesimo  »,  naturalmente,  é  lo  spirito,  non  l'io 
particolare;  quindi  non  si  tratta  di  amore  egoistico,  ma, 
anzi,  di  passare  «  dall'amore  di  sé  all'amore  di  Dio  »  (p.  183). 
Senonché,  in  questo  processo,  é  difficile  sottrarsi  all'impres- 
sione che  r  «  altro  »,  in  quanto  altro,  intervenga  solo  come 
pretesto:  sia  posto  solo  per  la  necessità  di  aver  qualcosa  da 
togUere.  «  Non  le  idee,  la  verità,  il  pensiero  attira  le  anime  e 
asseta  di  sé  (....).  Quella  che  lo  spirito  ardentemente  desi- 
dera, e  mai  non  se  ne  sazia  (....)  é  la  bellezza  che  splende  nel 
suo  pili  profondo  essere  e  che  (....)  mantiene  sempre  quella 
primigenia  unità  che  é  nell'intimo  di  ciascuno  di  noi,  alla 
radice  della  sua  vita»  (pp.  178-179). 
Alterità  negata.  Anche  tra  le  persone  che  si  amano  «  una  differenza  ci 
vuole  sempre  »  :  ma,  «  perché  questo  momento  della  nega- 
zione venga  superato,  e  i  due  sentimenti  si  affermino  reci- 
procamente e  si  confermino  in  un  solo  sentimento,  occorre 
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un  processo  che  elimini  l'alterità»  (p.  180).  In  verità,  un 
amore  che  non  fosse  puramente  mistico  vorrebbe,  bensì, 
togUere  l'alterità,  ma  anche  conservarla.  E  questa  è  una 
contraddizione,  se  si  vuole,  ma  senza  questa  contraddizione 
non  si  amerebbe  veramente  l'altro  come  altro.  In  Gentile, 
è  chiaro,  non  si  può  amare  l'altro  come  altro,  ma  solo  il  Tutto 
attraverso   l'altro,    superandone   l'empirica   alterità. 

24.  La  negazione  di  sé.  —  Il  momento  che,  di  contro 
alla  soggettività  dell'arte,  fissa  l'alterità  in  un  oggetto  asso- 
luto, fatto  segno  di  adorazione,  è,  come  sappiamo,  la  religione. 
«  La  religione  è  l'atteggiamento  dello  spirito  di  fronte  all'og- 
getto suo,  concepito  come  puro  oggetto,  astratto  dalla  sua 
essenziale  relazione  col  soggetto  »  {Discorsi  di  Religione, 
2*  ed.,  Firenze,  1924,  p.  141).  Il  carattere  infinito  di  tale  og- 
getto non  ci  permetterebbe,  di  per  sé,  di  distinguere  l'ado- 
razione reHgiosa  dal  sentimento  d'amore  sopra  descritto,  e 
quindi  la  religione  dell'arte,  se  non  si  tenesse  conto  di  un 
diverso  elemento,  «l'elemento  del  soggetto»  [ivi).  Non, 
dunque,  una  schleiermacheriana  «  reUgione  del  sentimento  », 
bensì  una  religione  come  negazione  di  sé  (necessaria  per  ri- 
trovare un  sé  non  più  empirico,  bensì  concreto).  Per  questo 
«  il  buddismo  è  ateismo,  ma  é  schietta  religione,  perchè  non 
nega  Dio  per  affermare,  anzi  per  negare  il  soggetto  »  (p.  142). 

L'oggetto  così  posto  per  negare  (momentaneamente)  sé 
stesso  deve  essere,  per  forza  di  cose,  astratto.  O,  meglio: 
«  qualunque  oggetto  fissato,  che  sia  in  sé,  e  guai  dato  nella  sua 
isolata  particolarità  astratta  é  Dio»  (p.  loi).  Quando  tale 
oggetto  non  fosse  reso  astratto,  la  religione  si  ridurrebbe  a 
idolatria,  adorazione  di  immagini.  Dio  deve  essere,  perciò, 
«  senza  immagine  »,  e  tuttavia  posto  di  contro  a  noi,  come 
oggetto  assoluto. 

Perchè    dall'arte,    come    «forma    iniziale    dello    spirito»  La  religione 
{Arte,  p.  193),  si  passi  alla  religione,  occorre  che  la  genitura  ^^^^'°èè^^*°- 
si  assolutizzi  di  fronte  al  generante.  Il  primo  momento  della 
monotriade    aveva    in   sé  una  potenzialità  generativa,   che 
dava  luogo  al  distacco  :  perchè  «  un  padre  che  non  avesse 
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naturalmente  dentro  di  sé  il  principio  per  cui  c'è  lui,  ma  ci 
sarà  anche  il  figlio,  non  sarebbe  mai  padre  »  {Arte,  pp.  113- 
114),  Ma,  prima  di  ritrovare  sé  stesso  come  Tutto  concreto, 
questo  momento  iniziale  deve  perdersi  nell'oggetto  che  ha 
generato,  annullarsi  di  fronte  ad  esso,  come  nella  coscienza 
infelice  hegeliana.  Ora,  l'assolutizzazione  del  momento  del- 
l'oggetto ci  stacca  completamente  dall'iniziale  momento 
soggettivo  dell'arte  a  patto  di  essere,  evidentemente,  asso- 
lutizzazione  di  un  astratto:  altrimenti  l'arte  soggettiva  non 
sarebbe  del  tutto  dimenticata,  e  la  religione  sarebbe  (hege- 
lianamente) «  religione  artistica  »  ma  (gentilianamente)  ido- 
latrica. «  L'oggetto  come  altro  é  trascendente  divino.  Divino 
perché,  essendo  altro  da  noi,  in  quanto  tale  é  infinito  »  [Di- 
scorsi, p.  97).  Dunque,  «  il  concetto  con  cui  lo  spirito  si  obiet- 
tiva non  é  che  il  momento  astratto  dell'autoconcetto  »  (p.  98). 
E  tale  obiettivazione  é  necessaria,  ma  solo  come  avvio  per 
essere  superata.  Occorre  che  il  soggetto,  questa  volta  come 
pensiero  attuale,  universale,  ritorni  a  sé:  «e  in  questo  ritorno 
Dio  é  Dio  »  {ivi) .  Si  ricordi  Spinoza  :  «  Dio  conosce  ed  ama 
d'amore  intellettuale  sé  stesso,  nella  conoscenza  od  amore 
intellettuale  onde  l'uomo  torna  a  Dio  »  {ivi) . 
La  filosofia  Gentile  si  illudeva,  con  ciò,  di  dare  nella  filosofia  attua- 
listica  quel  posto  alla  religione  che  i]  crocianesimo  le  aveva 
negato.  Ma,  se  «  la  filosofia  deve  contenere  la  religione  » 
(p.  99),  «l'idealismo  attuale  vuole  qualche  cosa  di  più,  in 
quanto  dimostra  che  questa  astratta  posizione,  poiché  é 
astratta,  deve  risolversi  nel  concreto  »  {ivi) .  Non  c'è  dunque 
da  meravigliarsi  che,  di  questo  posto  assegnato  alla  religione 
nella  dialettica  della  monotriade,  la  religione  non  sapesse 
che  farsene.  Costretta  a  scegliere  tra  l'astrattezza  e  l'ido- 
latria, essa  poteva  divenire  attuale,  a  sua  volta,  solo  nell'au- 
toconsapevolezza  del  pensiero  filosofico.  «  L'atto  è  la  filosofia  » 
(p.  100),  e  «la  religione  è  immortale  nella  filosofia,  e  il  con- 
cetto è  eterno  entro  la  sfera  dell'autoconcetto»  (p.  loi). 
Una  religione  capace  di  superare  l'astrattezza  del  proprio 
oggetto  sarebbe  dovuta  essere,  per  Gentile,  un  pensiero  con- 
tinuamente   rinnovantesi,    in    riferimento    a    sempre    nuovi 
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oggetti  posti  e  superati:  ma,  allora,  sarebbe  stata  filosofia, 
non  più  religione.  Appunto  perciò  abbiamo  visto  che  il  Gen- 
tile si  opponeva  al  modernismo  che  voleva  attuare  quel 
rinnovamento  pur  come  religione.  Ne  viene  che  non  è  possi- 
bile dire  che  Dio  è  lo  stesso  atto  puro:  «  Se  ci  si  provasse  ad 
obicttivare  lo  stesso  atto  per  divinizzarlo,  e  prostrarci  innanzi 
ad  esso,  noi  per  ciò  stesso  lo  supereremmo,  e  con  ciò  dimo- 
streremmo che  non  è  esso  l'atto  (....).  L'atto  cioè,  nella  sua 
immanente  realtà,  non  si  obiettiva  e  non  si  pone  innanzi  a 
sé  stesso»  (pp.  loo-ioi).  È  vero  che,  «se  il  soggetto  non  si 
rappresentasse  a  sé  come  oggetto  (....).  non  sarebbe  soggetto  » 
(pp.  146-147)  :  «  ma  è  anche  vero  che  questo  oggetto,  quan- 
tunque negazione  del  soggetto,  é  lo  stesso  soggetto,  quale 
si  contrappone  a  sé  stesso  nell'atto  del  suo  realizzarsi  » 
(p.  147) .  Perciò  lo  spirito  «  attinge  sé  stesso  soltanto  attra- 
verso Dio  »,  e  tuttavia  in  Dio  «  non  posa,  perchè  posarsi  sa- 
rebbe materiahzzare  Dio  stesso  e  materializzarvisi  ».  Anche 
la  filosofia  gentiliana  della  religione,  perciò,  è  risolutrice 
del  proprio  oggetto. 

25.  L'immanenza.  —  L'opposizione  tra  arte  e  religione  Concreto  è  solo 
«ha  luogo  unicamente  in  virtù  dell'atto  spirituale  che  le  "  ospmuae. 
distingue  unificandole  »  {Introduzione  alla  filoso/M,  2^  ed., 
Firenze,  1952,  p.  156),  Infatti  di  per  sé  il  soggetto,  «  in  quanto 
immediato  soggetto,  non  è  vero  e  proprio  soggetto  :  è  tutt'uno 
con  l'oggetto.  Si  confonde  con  esso  »  {ivi).  Ciò  permise  a  Gen- 
tile di  sostenere,  al  IV  Congresso  filosofico  itahano,  del  1910, 
che  «l'artista  sincero  (....)  è  religioso,  come  il  filosofo,  che 
non  conosce  altra  realtà  che  sia  vera  realtà,  realtà  assoluta, 
che  quella  stessa  realtà  del  santo  ;  la  realtà  totale  »  {ivi) . 
Anzi,  «  religioso  più  del  filosofo  »,  perchè  si  sente  dominato 
dalla  «  creatura  deUa  sua  fantasia  »  :  «  massima  soggettività, 
massima  oggettività  »    {ivi). 

Ma  allora  convince  solo  fino  a  un  certo  punto  la  risposta 
che  Gentile  dà  ai  suoi  critici,  in  un  articolo  del  1926,  in  par- 
ticolare ai  critici  che  lo  accusavano  di  ammettere,  bensì, 
un  Dio,  ma  «  un  Dio  umano,  ideale,  prodotto  dal  gioco  del 
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La   trascenden- 


Polemica     con- 
tro il  Croce. 


vostro  intelletto  che,  pensando,  fa  sé  oggetto  a  sé  stesso  » 
{op.  cit.,  p.  251).  Certo,  il  soggetto  che  pensa  è  Soggetto  con 
la  maiuscola  (p.  253)  :  ma  ciò  non  basta  a  legittimare  l'affer- 
mazione che  «  della  trascendenza  che  sta  a  cuore  ad  ogni 
uomo  sinceramente  religioso  ce  n'è  quanta  si  vuole  »  (p.  254), 
e  che  «non  si  possa  oggi  essere  cristiani  profondamente  (....) 
senza  battere  la  via  aperta  dall'attualismo»  (pp.  254-255). 
Piuttosto  é  giusto  riconoscere  che  Gentile  porta  alle  sue 
conseguenze  ultime  un  modo  particolare  -  e  tradizionalmente 
considerato  eretico  -  di  sentire  il  cristianesimo  come  gnosi, 
o,  come  dice  il  passo  sopra  citato,  come  «  religione  dell'uma- 
nità di  Dio,  o  della  redenzione  divina  dell'uomo  per  mezzo 
dello  spirito  come  attività  superatrice  e  negatrice  della 
natura»  (p.  254).  Una  religione  che  é  sapere,  non  come  sa- 
pere astratto,  bensì  come  farsi  della  salvezza  di  Dio  in  noi: 
di  un  pensiero  che,  come  afferma  un  articolo  del  1932  su  una 
Nuova  dimostrazione  dell'esistenza  di  Dio,  «  dello  stesso  og- 
getto si  serve  come  di  mezzo  alla  propria  vita,  come  di  ap- 
poggio a  ogni  suo  nuovo  slancio  verso  la  propria  forma 
ideale  (....).  Agendo,  perciò,  anziché  conoscendo.  Quantunque 
la  distinzione  abbia  un  valore  relativo,  e  stia  a  significare  la 
differenza  di  gradi,  piuttosto  che  di  natura  »  {op.  cit.,  p.  208). 

La  trascendenza,  che  pure  il  Gentile  ammette,  sta  nel 
fatto  che  «  la  realtà  vera,  superiore  a  quella  immediata  che 
non  appaga  punto  perchè  é  insudiciente,  a  guardarla  quale 
si  presenta,  come  l'altezza  da  raggiungere,  è  per  ciò  stesso 
trascendente  »  (p.  265).  Ma  giustamente  questo  stesso  arti- 
colo {Storicismo  e  storicismo,  1942),  in  cui  il  Gentile  riafferma 
i  motivi  del  proprio  storicismo  in  polemica,  ormai  violenta, 
con  lo  storicismo  crociano,  aggiunge  che  codesta  «  interpre- 
tazione, mantenendo  l'immanenza,  la  colloca  nella  dialettica 
dello  spirito,  e  quivi  addita  la  trascendenza  come  interno 
lievito  del  suo  sviluppo  »  (p.  265)  ;  e  Gentile  medesimo  sotto- 
linea la  parola  «  interno  ». 

Questo  articolo  anticrociano  -  che  approfondisce  motivi 
di  dissenso  già  presentati,  più  alla  garibaldina,  nella  recen- 
sione del  1941  a  La  storia  come  pensiero  e  come  azione  -  può 
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considerarsi  la  conclusione  speculativa  di  Gentile.  Dovendo 
combattere  su  due  fronti  -  contro  i  sostenitori  della  tra- 
scendenza, che  lo  accusavano  di  panteismo,  e  contro  Croce 
e  i  crociani  che  lo  accusavano  di  teologismo  -  il  Gentile  at- 
tacca con  vigore  quello  storicismo  che  divinizza  la  storia 
che  corre  nel  tempo  anteponendola  alla  filosofia  che  la  pensa 
(e  la  giustifica)  ;  e  riafferma  il  proprio  concetto  di  «  storia 
eterna  »,  il  cui  movimento,  cioè,  è  tutto  immanente  all'eterno 
presente  dell'atto.  «  Contemporanea  »  perciò,  come  voleva 
il  Croce,  ma  in  un  senso  tutto  diverso:  non  per  la  presenza 
di  un  documento  all'attuale  interesse  dello  storiografo  ma 
per  la  presenza  dello  spirito  a  sé  stesso.  Storia  che  è  svolgi- 
mento solo  nel  senso  che  lo  spirito  non  è  staticamente,  ma 
eternamente  si  fa.  Questo  farsi  implica  in  sé  il  negativo, 
quindi  il  male,  e  la  storia,  lungi  dall'essere  sempre  giusti- 
ficatrice come  voleva  il  Croce  é  sempre  giustiziera  [op. 
cit.,  p.  268).  Tuttavia  «il  solo  male  che  lo  storico  nella  storia 
possa  condannare  è  quello  che  è  lì,  presente  a  lui  (....):  come 
quella  realtà  morale  che  egli  può  giudicare  in  quanto  la  nega 
ed  annienta  con  l'atto  morale  del  suo  stesso  giudizio  »  (p.  267). 
In  altri  termini,  il  male  é  momento  negativo  interno  all'As- 
soluto, necessario  alla  sua  assoluta  libertà.  Poiché  non  e  é 
altra  storia  che  dell'Assoluto. 

Da  questo  punto  di  vista  tutto  si  spiega  :  in  particolare  Dopo  Gentile. 
l'indistinguibilità  di  res  gestae  e  historia  rerum  gestarum, 
su  cui  ritorna  la  recensione  del  1941.  La  storia  dell'assoluto, 
infatti,  non  è  un  fatto  passato,  da  rievocare,  bensì  l'attuarsi 
stesso  del  pensiero  dell'assoluto.  All'interno  di  questo  pen- 
siero, nessun  dubbio  che  vi  sia  una  «  trascendenza  »  e  un 
dialettizzarsi,  non  di  un'idea  con  l'altra,  ma  del  pensiero 
con  sé.  Però,  appena  l'uomo  pretendesse  di  introdurre  una 
trascendenza  dell'Assoluto  rispetto  a  sé,  cadrebbe  nell'astra- 
zione, perché  un  «  sé  »  che  non  sia  lo  stesso  assoluto  è  astra- 
zione. Dal  punto  di  vista  dell'assoluto.  Gentile  ha  dedotto 
la  necessità  di  codesta  astrazione,  indispensabile  perchè 
l'assoluto  si  faccia:  ma  il  punto  di  vista  del  finito  non  si 
giustifica  altrimenti  che   come   caduta  necessaria  nell' astra- 


4o8     Cap.  XXXVII.  -  L'idealismo  attualistico  di  G.  Gentile 

zione,  dlVinterno  dello  stesso  punto  di  vista  dell'assoluto. 
Ossia  si  giustifica  a  patto  di  non  ammetterne  nessuna  esi- 
stenza autonoma  del  finito.  Ora  questa  posizione,  per  quanto 
sia  presentata  dal  Gentile  come  una  posizione  «  storica  » 
essa  stessa  (e  come  potrebbe  esser  diverso?),  non  è  certo 
una  posizione  oltre  cui  la  storia  possa  andare,  perchè  l'asso- 
luto non  ha  un  «  oltre  ».  Di  conseguenza  la  filosofia  succes- 
siva a  Gentile  dovrà  rompere  questa  posizione  per  procedere: 
o  riassorbendo  la  stessa  necessità  di  una  dialettica,  in  fa- 
vore di  una  immanenza  più  immediata  dell'assoluto  a  sé 
stesso,  o,  all'opposto,  riaffermando  il  punto  di  vista  del  finito 
come  persona,  come  uomo  «  incarnato  »,  come  esistente. 
La  prima  posizione  è  la  più  fedele,  senza  dubbio  allo  spirito 
di  Gentile,  ma  ne  lascia  cadere  il  posticcio  hegeUsmo,  e  ne 
mette  a  nudo  (nella  sua  formulazione  più  coerente)  il  motivo 
gnostico.  Le  altre  danno  luogo  alle  varie  correnti,  non  più 
gentiliane,  della  filosofia  italiana  postgentiliana  :  al  perso- 
nalismo di  un  Carlini,  all'umanesimo  di  un  Lombardi,  all'esi- 
stenziahsmo.  Chi,  come  il  Guzzo,  conserva  il  punto  di  vista 
«  trascendentale  »  degli  idealismi  di  origine  kantiana,  nono- 
stante un'apparente  vicinanza  di  problemi  e  di  materiali 
rispetto  al  gentilianesimo  si  muove,  in  realtà,  su  un'altra 
strada.  Nell'immediato  dopoguerra  assistiamo  così  a  una 
sorta  di  diaspora  gentiliana,  che  tuttavia  ha  alle  proprie  spalle 
qualcosa  di  comune:  un'esperienza  di  pensiero  radicale,  con- 
dotta fino  alle  estreme  conseguenze,  con  un  coraggio  senza 
limiti,  e  che,  anche  volendolo,  non  si  riesce  più  a  dimenticare. 
Divenuto  quasi  improvvisamente  «  inattuale  »,  lontano,  come 
appartenente  a  un  altro  mondo,  il  pensiero  gentiliano  ha 
acquistato,  appunto  perciò,  la  tutta  diversa  attualità  di 
un  classico.  Gentile  non  poteva  trovare  modo  migliore  per 
uscire  dalla  storia  che  «  corre  nel  tempo  »  e  per  ritrovarsi 
in  quella  «  storia  eterna  »  in  cui  si  voleva  collocare. 
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M.  CiANCiuLLi,   Due  estetiche:  Gentile  e   Tilgher,  Camerino,    1932. 
G.  Della  Valle,  Il  pluralismo  estetico  di  A .  Tilgher,  «  Arch.  stor.  di  fil. 

ital.  ».   1938,  pp.   375-86. 
L.  Scalerò,  A.  Tilgher,  a  sedici  anni  dalla  morte,  «  Sophia  »,   1957. 
S.   CuMPETA,   A.   Tilgher,   Torino,    i960. 


12.  -  A.  Pastore 


Opere 


Sopra  la  teoria  della  scienza:  logica  matematica  e  fisica,   Torino,    1903. 

Logica  formale  dedotta  dalla  considerazione  di  modelli  meccanici,  Torino,  1906. 

Del  nuovo  spirito  della  scienza  e  della  filosofia,  Torino,  1907. 

Le  due  anime  di  Anselmo  d'Aosta,   Aosta,    1907. 

Sillogismo  e  proporzione  :  contributo  alla  teoria  e  alla  storia  della  logica  pura, 
Torino,   1910. 

Il  pensiero  puro,  Torino,   1913. 

Il  problema  della  causalità,  con  particolare  riguardo  al  metodo  sperimentale, 
2  voli.,  Torino,   192 1. 

//  solipsismo,  Torino,   1924. 

La  logica  del  potenziamento,  Napoli,   1936. 

Logica  sperimentale.  Nuovi  saggi  di  logica  del  potenziamento.  Calcolo  psico- 
fisico a  tre  variabili.   Applicazioni  tecniche,   Napoli,    1939. 

Scritti  di  varia  filosofia,  Milano,    1940. 

L'acrisia  di  Kant.   Contributo   alla  critica   della   «  Critica  »,    Padova,    1940. 

La  filosofia  di  Lenin,   Milano,    1946. 

La  volontà  dell'assurdo.  Storia  e  crisi  dell'esistenzialismo,  Milano,   1948. 


Letteratura. 

A.   Aliotta,   Dalla  teoria  dei  modelli  al  panlogismo,   «  Riv.   di   Fil.  »,    1914, 

pp.  310-324- 

C.  Ottaviano,  La  logica  del  potenziamento  della  scuola  di  Torino,  «  Logos  », 
1934,  PP-  277-89. 

F.  Orestano,  Intorno  alla  logica  del  potenziamento  e  alla  logica  dei  compor- 
tamenti,  «Arch.   Filos.  »,    1935,   pp.   322-331. 

F.  Selvaggi,  Dalla  filosofia  alla  tecnica  :  la  logica  del  potenziamento,  Roma, 
1947   (con  bibl.). 

N.  Bobbio,  Annibale  Pastore  {i868-ig56),  «  Riv.  di  Fil.  »,   1956,  pp.  245-46. 
A.   Guzzo,   Stefanini  e  Pastore,  «  Filosofia  »,   1956,  pp.   358-61. 

G.  P.  Scarlata,  Estetica  e  logica  nel  pensiero  di  A .  Pastore,  «  Sophia  »,  1959, 
pp.   119-23. 
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13.  -  F.  Enriques 


Opere. 


Problemi   della  scienza,    Bologna,    igo6. 

Scienza  e  razionalismo,  Bologna,  19 12. 

Per  la  storia  della  logica,  Bologna,   1922. 

Storia  del  pensiero  scientifico.  I  :  Il  mondo  antico  (in  collab.  con  G.  de  Santil- 
lana), Milano,  193 1. 

Causante  et  déterminisme  dans  la  philosophie  et  l'histoire  des  sciences,  Pa- 
rigi,  1934. 

Compendio  di  storia  del  pensiero  scientifico,  Bologna,   1936. 

Le  matematiche  nella  storia  e  nella  cultura,  a  cura  di  A.  Frajese,  Bologna, 
1938. 

Letteratura. 

Bibliografia  nell'antologia  Natura,  ragione  e  storia,  a  cura  di  L.  Lombardo 
Radice,  Torino,   1958. 

G.  Zappa,  Enriques  filosofo,  «  Studium  »,   1958,  pp.  847-870. 

Ad  Enriques  è  dedicato  il  fase,  di  dicembre  1966  del  «  Periodico  di  mate- 
matica ».  Nel  1971  l'Accademia  dei  Licei  ha  celebrato  il  centenario  della 
nascita  dell'Enriques,  con  la  collaborazione  di  scienziati  e  filosofi. 


[I.  -  F.  DE  SARLO:  LO  SPIRITUALISMO  COME    FILOSOFIA 
DELL'ESPERIENZA   PSICHICA 


I.  -  F.  De  Sarlo 

Opere. 

Studi  sul  darwinismo,    1887. 

La  logica  di  Rosmini  e  i  problemi  della  logica  moderna. 

Le  basi  della  psicologia  e  della  biologia  secondo  A .  Rosmini  considerate  in  rap- 
porto ai  risultati  della  scienza  moderna,  Roma,  1893. 

Saggi  filosofici,  2  voli.,  Torino,   1896. 

Metafisica,  scienza,  moralità.   Studi  di  filosofia  morale,   Roma,    1898. 

Studi  sulla  filosofia  contemporanea.  Prolegomeni  :  la  filosofia  scientifica,  Roma, 
1901. 

/  dati  dell'esperienza  psichica,  Firenze,   1903. 

Ricerche  di  psicologia,  Firenze,   1905. 
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L'attività  pratica  e  la  coscienza  morale,  Firenze,   igo?- 

Principi  di  scienza  etica,   Palermo,   1907. 

La  patologia  mentale  in  rapporto  all'etica  e  al  diritto  (in  collaborazione  con 

G.  Calò),   Palermo,    1908. 
Il  pensiero  moderno,   Palerino,    1915. 
Filosofi  del  nostro  tempo.  Ombre  e  figure,  Firenze,   1916. 
Psicologia  e  filosofia.  Studi  e  ricerche,   Firenze,   1918. 
G.    Canella  pensatore   ed  educatore.   Verona,    192 1. 
Gentile  e  Croce.  Lettere  filosofiche  di  un  «  superato  »,  Firenze,   1925. 
Introduzione  alla  filosofia,  Milano,   1928. 

Esame  di  coscienza.   Quarant'anni  dopo  la  laurea,   Firenze,    1928. 
L'uomo  nella  vita  sociale,   Bari,    1931. 
Vita  e  psiche.  Saggio  di  filosofia  della  biologia,  Firenze,   1935. 

Letteratura. 

Al  De  Sarlo  è  dedicato  quasi  interamente  il  fascicolo  di  «  Logos  »,  1933,  3, 
con  scritti  di  Aliotta,  Lamanna,  Calò,  Adolfo  Levi,  Capone  Braga,  Bo- 
naventura. 

E.   Garin,  Lo  spiritualismo  di  F.   De  Sarlo,   «  Arch.  di  st.   della  fil.   ital.  », 

1938,   3- 
E.    P.    Lamanna,    F.   De   Sarlo,    «  Riv.   intern.    di   filos.    del   diritto  »,    1937, 

pp.  518-25. 
G.   Ponzano,   L'opera  filosofica  di  F.  De  Sarlo,   Napoli,    1940. 


A.  Aliotta 


Opere 


Scetticismo  antico  e  scetticismo  moderno,  Piacenza,   1903. 

La  creazione  nell'arte  e  nella  natura.  Piacenza,   1903. 

La  conoscenza  intuitiva  nell'estetica  del  Croce,   Piacenza,    1903. 

La  misura  in  psicologia  sperim-entale,   Firenze,    1905. 

Psicopatologia  del  linguaggio,  Palermo,   1905. 

Ricerche  sperimentali  sulla  percezione  degli  intervalli  di  tempo,  Firenze,  1905. 

Ricerche  ed  esperimenti  sui  tipi  d'immaginazione,   Palermo,    1905. 

La  reazione  idealistica  contro  la  scienza,  Palermo,   1912;  ristampa  a  cura  di 

C.   Carbonara,   Napoli,    1970. 
Lezioni  di  filosofia  teoretica,   2  voli.,   Padova,    1916-17. 
La  guerra  eterna  e  il  dramma  dell'esistenza,   Napoli,    1917;   2*  ed.    1920. 
L'estetica  del  Croce  e  la  crisi  dell'idealismo  moderno,  Napoli,   1917. 
La  teoria  di  Einstein  e  le  mutevoli  prospettive  del  mondo,  Palermo,  1922. 
Relativismo  e   idealismo,    Napoli,    1922. 
Il  problem,a  estetico  e  didattico  dell'arte,   Napoli,   1922. 
Il  problema  di  Dio  e  il  nuovo  pluralismo,  Città  di  Castello,   1924. 
Sommario  di  storia  della  filosofia,  5  voli.,   Napoli,   1926-30. 
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Compendio  di  storia  della  pedagogia,   Napoli,    1926;    5^'   ed.    1933. 

Le  origini  dell'irrazionalismo  contemporaneo,  Napoli,   1927,  2*  ed.   1949. 

Disegno   storico   della  pedagogia   dal  punto   di   vista  filosofico,    Napoli,    1936. 

Il  problema  inorale  e  la  dottrina  del  fascismo,  Napoli,   1936. 

La  formazione  dello  spirito  nello  Stato  fascista,  Napoli,  1936;  3^  ed.  riveduta, 
1941. 

Introduzione  alla  pedagogia,   Napoli,    1936. 

L'esperimento  nelle  scienze,  nella  filosofia,  nella  religione,  Napoli,  1936;  2*  ed. 
1944. 

Storia  della  filosofia,  3  voli.,  Napoli,   1936. 

Il  carattere  latino  dello  storicismo  di  G.  B.   Vico,  Napoli,   1937. 

L' educazione  dell'infanzia  dall'  antichità  ai  tempi  nostri,  Roma,  1940  (in  colla- 
borazione con  R.   Feola). 

L'estetica  di  Kant  e  degli  idealisti  romantici,  Roma,   1942. 

/  problemi  della  pedagogia  e  della  filosofia,  Roma,   1946. 

Psicologia,   2  voli.,   Roma,    1946. 

Il  sacrificio  come  significato  del  mondo,   Roma,    1947. 

Scetticismo,  misticismo  e  pessimismo,  Napoli,  1948. 

//  relativismo,  l'idealismo  e  la  teoria  di  Einstein,   Roma,    1948. 

Galileo   Galilei,    Milano,    1949   (in   collaborazione   con   C.   Carbonara). 

Evoluzionisfno  e  spiritualismo,   Napoli,    1949. 

//  problema  di  Dio  e  il  nuovo  pluralismo,  Roma,   1949. 

Letteratura. 

P.   Di  Lauro,  Evoluzionismo  e  spiritualismo,  Giugliano,   1949. 

Lo  sperimentalismo  di  A.  Aliotta,  Napoli,  1951:  volume  celebrativo  del  set- 
tantesimo compleanno,  con  scritti  di  Carbonara,  Filiasi  Carcano,  Lazza- 
rini,    Martano,    Musatti,    Petruzzellis,    Sciacca,    Stefanini. 

D.  Gentiluomo,  Il  relativismo  sperimentale  di  A.  Aliotta  nel  suo  svolgimento 
storico,  Roma,   1955. 

P.  Piovani,  A.  Aliotta,  «Atti  dell'Acc.  Pontaniana  »,   1964. 

N.   Abbagnano,  A.  Aliotta,   «  Riv.   di  fil.  »,   1964,  pp.  442-48. 


3.  -  G.  Calò 

Opere. 

Il  problema   della  libertà   nel  pensiero   contemporaneo,   Palermo,    1905. 
L'individualismo  etico  del  secolo  XIX,   Napoli,    1906. 

Principi  di    scienza  etica   (in  collaborazione  col  De  Sarlo),    Palermo,    1907. 
La  patologia  mentale  in  rapporto  all'etica  e  al  diritto  (in  collab.  col  De  Sarlo), 

Palermo,    1908. 
Fatti  e  problemi  del  mondo  educativo,   Pavia,    1911. 
L'educazione  degli  educatori,   Napoli,    1914. 
//  problema  della  coeducazione  e  altri  studi  pedagogici,  Roma,  1914- 
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Dalla  guerra  mondiale  alla  scuola  nostra,  Firenze,   1919. 

Maestri  e  problemi  di  filosofia,   2  voli.,   Torino,    1924-25. 

Dottrine  e  opere  nella  storia  dell'educazione.  Lanciano,  1932. 

Problemi  vivi  e  orizzonti  nuovi  dell'educazione  nazionale,  Firenze,   1935. 

Cultura  e  vita.   Maestri    e  discepoli  nelle  scuole  della  nuova  Italia,    Brescia, 

1939- 

Dall'Umanesimo  alla  scuola  del  lavoro,   2  voli.,  Firenze,   1940. 

Educazione  e  scuola.  Idee  vecchie  e  nuove,   Firenze,    1942. 

Dall'alfabeto  a  Dio,  Brescia,   1948. 

Pedagogia  degli  anormali,   Firenze,    1949. 

Corso  di  pedagogia,  3  voli.,  Milano,   1946-49;  2^  ed.,   1952-54. 

Momenti  di  storia  dell'educazione,  Firenze,   1955. 

Responsabilità  di  educare,   Genova,   1955. 

La  sperimentazione  in  pedagogia,  Brescia,   1956. 

Problemi  attuali  della  pedagogia  e  della  scuola,  Bologna,    1958. 

Pedagogia  del  risorgimento,  Firenze,  1965. 


Letteratura. 

E.  Petrini,   G.   Calò  e  l'opera  sua  (con  bibl.),   Firenze,    1955. 

F.  Battaglia,  Il  pensiero  e  l'opera  di  G.  Calò,   Francavilla  Fontana,   1955. 
A.    Baracco,    Il  pensiero  filosofico-morale   di    Giovanni    Calò,   Torino,    1957. 


4.  -  E.  Bonaventura 

Opere. 

La  vista  e  il  tatto  nella  percezione  dello  spazio,   Bologna,    191 1. 

Sul  concetto  di  ovvr]f/fxévov  nella  logica  stoica,  Firenze,   191 3. 

Il  giudizio  particolare  :  sua    natura  e  sua  funzione  nel  ragionamento,   Prato, 

1915- 
Le  qualità  del  mondo  fisico.  Studi  di  filosofia  naturale,   Firenze,   1916. 
//  problema  psicologico  del  tempo,  Milano,   1922. 
L'educazione  della  volontà,   Milano,    1927. 

Psicologia  dell'età  evolutiva:  infanzia  e  adolescenza,   Lanciano,    1930. 
La  psicoanalisi,  Milano,   1938;  2*  ed.,   1946. 
//  problema  psicologico  dello  spazio,  Firenze,   1961   (postumo). 

Letteratura. 

Commemorazione,  a  cura  di  Calò,  Lamanna,  Marzi,  «  Riv.  di  Psicol.  »,  1948, 

pp.  97-112. 
A.  Gemelli,  Enzo  Bonaventura,  «  Arch.  di  psic.  neur.  e  psichiatr.  »,   1948, 

pp.  290-341. 
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5.  -  E.  P.  Lamanna 

Opere. 

Le  opere  principali  del  Lamanna  sono  state  ristampate  dalla  casa  Le  Mon- 
nier  di  Firenze,   a  cura  di  D.   Pesce  e  P.   Piovani. 

La  religione  nella  vita  dello  spirito,   Firenze,    1914;   2*  ed.    1967. 

Kant.  Un  profilo.  I:  Il  sapere  e  la  natura;  II:  Etica  e  teleologia,  Milano,  1925; 
■z^  ed.   Firenze,    1965. 

Manuale  di  storia  della  filosofia  ad  uso  delle  scuole,  4  voli.,  Firenze,  1927-1930. 

//  problema  della  scienza  nella  storia  del  pensiero.  Ad  uso  dei  licei  scientifici, 
2  voli.,   Firenze,    1930. 

Il  problema  della  cultura  nella  storia  del  pensiero.  Ad  uso  degli  Istituti  magi- 
strali, Firenze,   1932. 

Sommario  di  filosofia  ad  uso  dei  licei  classici,  Firenze,   1930. 

Storia  della  filosofia,   2  voli.,   Firenze,    1939-41. 

//  bene  per  il  bene,   Firenze,    1967. 

Studi  sul  pensiero  politico  e  morale  di  Kant,  a  cura  di  D.  Pesce,  Firenze,  1968. 

Letteratura. 

P.    Piovani,    Sulla  prospettiva  filosofica  di  E.   P.   Lamanna,   Torino,    1962. 

P.   Piovani,  E.  P.  Lamanna  tra  etica  e  storia,   Napoli,   1967. 

G.  Martano,  L' esperienza  speculativa  di  E.  P.  Lamanna,  «  Filosofia  »,  1968, 

pp.   11-26. 
G.  Calò,  P.  E.  Lamanna,   Roma  («  Celebrazioni  lincee  »,  n.  27),   1969. 


G.  Capone  Braga 


Opere 


Saggio  su  Rosmini:  il  mondo  delle  idee,   Milano,    1914. 

La  filosofia  francese  e  italiana    del    Settecento,  2  voli.,   Arezzo,    1920;  2*  ed. 

Padova,   1941-42. 
L'ideologia.  Lezioni  di  storia  della  filosofia,  Padova,   1927. 
Il  mondo  delle  idee  :  i  problemi  fondamentali  del  platonismo  nella  storia  della 

filosofia,   2   voli..   Città  di  Castello,    1928-33. 
La  concezione  agostiniana  della  libertà,  Padova,   193 1. 
Lineamenti  di  un  realismo  teistico  integrale,  «  Annali  della  Facoltà  di  lettere 

e  filosofia  »  di  Cagliari,    1931-35. 
Il  problema  estetico,  Cagliari,   1936. 
Storia  della  filosofia.  I:  Le  origini  del  Cristianesimo.  II:  Sant'Agostino,  3  voli., 

Firenze,   1937. 
Corso  di  filosofia  teoretica  [ig38-3g),  Firenze,  1939-42. 
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Storia  della  filosofia.  Lettura  del  «  Fedone  »,   Firenze,    1940. 
Il  problema  del  fondamento  dell'etica,  Firenze,    1945. 
La  vecchia  e  la  nuova  logica,  Padova,  1948. 
Studi  su  Epicuro,  Milano,   195 1. 
Della  dialettica,  Torino,   i955- 

Letteratura. 

A.  ViviANi,  L'interpretazione  della  realtà  e  della  vita  umana  nel  pensiero  di 
G.  Capone  Braga,  con  liriche  inedite,   Pescara,   1958. 


///.  -  IL  NEOCRITICISMO 

I.    -    E.    JUVALTA 

Opere. 

Prolegomeni  ad  una  morale  distinta  dalla  metafisica,   Pavia,    1901. 
Su  la  possibilità  e  i  limiti  della  morale  come  scienza,  Torino,   1907. 
Questioni  filosofiche,  Modena,    1908. 

//  vecchio  e  il  nuovo  problema  della  morale,  Bologna,   1914. 
In  cerca  di  chiarezza.  I:  /  limiti  del  razionalismo  etico,  Torino,   1919. 
/  limiti  del  razionalismo  etico,  Torino,  1945  (a  cura  di  L.  Geymonat,  raccoglie 
gli  scritti  principali). 

Letteratura. 

T.  Whittaker,   The  Theory  of  Abstract  Ethics,  Cambridge,   1916. 

C.  Mazzantini,  e.  Juvalta  moralista  e  filosofo  della  morale,  «  Riv.  di  Fil.  », 
1934,  4>  poi  i^  Filosofia  perenne  e  personalità  filosofiche,   Padova,   1942. 

A.  Guzzo,  Vita  e  scritti  di  E.  Juvalta,  «  Giorn.  crit.  d.  filos.  It.  »,  1936,  pp.  79-85. 
G.  SoLiNAS,  L'autassia  dei  valori  e  le  indagini  etiche  di  E.  Juvalta,  Torino, 

1954- 

D.  Basciani,  e.  Juvalta  e  l'etica  della  giustizia,  Roma,   1966. 


2.    -    G.    VlDARI 


Opere 


Problemi  generali  di  etica,  Milano,    1901. 
Elementi  di  etica,  Milano,   1903;  5*  ed.   1922. 
Doveri  sociali  dell'età  presente,   Milano,    1903. 
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L'individualismo  nelle  dottrine  morali  del  sec.  XIX,  Milano,    1909. 

Elementi  di  pedagogia,  3  voli.,  Milano,   1916-20;  3*  ed.,  Torino,   1938. 

Per  l'educazione  nazionale.  Saggi  e  discorsi,  3  voli.,  Torino,  1916;  4*  ed.,  col 
titolo   Educazione   nazionale,   Torino,    1938. 

La  cultura  dello  spirito  come  ideale  pedagogico,   Torino,    191 7. 

Etica  e  pedagogia,   Firenze,    1922. 

Il  pensiero  pedagogico  italiano  nel  suo  sviluppo  storico.  Delineazione  som- 
maria,  Torino,    1924;   3*  ed.    1935. 

L'educazione  dell'uomo.   I:  Il  hello  e  l'educazione  estetica,  Torino,  1926;   2*  ed. 

1935- 

L'educazione  in  Italia  dall'Umanesimo  al  Risorgimento,   Roma,    1930. 

Le  civiltà  d'Italia  nel  loro  sviluppo  storico.  I:  Le  civiltà  organizzatrici;  II:  Le 

civiltà  liberatrici,   2   voli.,   Torino,    1932-34. 
Alessandro  Manzoni,  Torino,   1935. 


Letteratura. 

G.   Gentile,   Educazione  e  scuola  laica,   Firenze,    1921,   pp.   315-335. 
L.  Cappiello,  Il  pensiero  pedagogico  di  G.    Vidari,  Roma,   1930. 
Giovanni   Vidari.  In  memoriam,  Torino,   1934  (scritti  di  Calò,  Credaro,  Ma- 

resca.   Solari,   Tarozzi) . 
Autori  vari,  G.   Vidari,  «  Riv.  pedag.  »,   1934,  5- 


3.  -  A.  Faggi 


Opere 


La  filosofia  dell'incosciente.  Metafisica  e  morale.  Contributo  alla  storia  del  pes- 
simismo, Firenze,   1890. 
La  religione  e  il  suo  avvenire  secondo  E.  Hartmann,  Firenze,   1892. 

E.  Hartmann  e  l'estetica  tedesca,  Firenze,    1895. 

F.  A.  Lange  e  il  materialismo,   Firenze,    1896. 
Questioni  logiche  e  psicologiche,  Bologna,   1900. 
Il  materialismo  psicofisico,   Palermo,    1901. 
Lenau  e  Leopardi,  Palermo,  1901. 

Principi  di  psicologia  moderna,   2   voli.,    Palermo,    1895-97;    2^  ed.   rifatta, 

1907. 
Schelling  e  la  filosofia  dell'arte,   Modena,    1909. 
Hartmann,   Milano,    1928. 
Studi  filosofici  e  letterari,  Torino,   1938. 


Letteratura. 

A.  Del  Noce,  La  solitudine  di  Adolfo  Faggi,  «Filosofia»,  1954.  P-  409- 

L.  Barabino,  Ricordo  di  A.  Faggi.  Inediti,  «Filosofia»,   1966,  pp.  299-327. 
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R.  Resta 


Opere. 


L'anima  del  fanciullo  e  la  pedagogia,    Roma,    1908. 

I  problemi  fondamentali  della  pedagogia,   Roma,    191 1. 
Trattato  di  pedagogia.  La  pedagogia  generale,   Roma,   1919. 

II  lavoro  e  la  scuola  del  lavoro,   Roma,   1928. 
La  metafisica  realistica   dell'io,   Messina,    1933. 
Dante  e  la  filosofìa  dell'amore,   Bologna,    1935. 
Comenio  e  la  scuola  della  democrazia,   Bari,   1946. 
Dio  secondo  la  ragione,  Bari,   1948. 

Metafisica  dell'insegnamento,   Bari,    1949. 

Filosofia  dell'  educazione .   I  :   L' educazione  come  legge  della  persona,   Padova, 

1942;  2*  ed.   1944. 
La  teoria  della  cultura  e  l'insegnamento,  Genova,   1951. 
L'esistenza  e  l'immortalità  dell'anima.  Lecce,  1965  (postumo). 

Letteratura. 

E.  Tozzi,  Profili  di  educatori  viventi,  Firenze,   1929. 

F.  D'Ambrosio,  R.  Resta  precursore  della  riforma  Bottai,  Napoli,  1940. 

G.  Calogero,  R.  Resta  e  la  pedagogia  della  cultura,  Catania,  1955. 
Autori  vari,  Gli  aspetti  essenziali  di  una  vita  e  di  un  pensiero.  Studi  in  onore 

di  R.  Resta,  Bari,  1956. 


5.  -  M.  Maresca 

Opere. 

Di   due   opposti   atteggiamenti   della  filosofia   moderna    rispetto   alla   religione, 

Napoli,   1913. 
Fatto  etico  e  fatto  pedagogico,  Lucca,   19 14. 
Le  antinomie  dell'educazione,  Torino,  1916. 

Saggi  sul  concetto  della  pedagogia  come  filosofia  applicata,  Roma,   1925. 
Il  problema  della  scienza  e  l'educazione,   Roma,   1926. 
Il  problema  della  religione  nella  filosofia  conte^nporanea,  Roma,   1932. 
Introduzione  generale  alla  pedagogia,  Roma,  1937. 

Moralità   e   conoscenza.   Critica   del   razionalismo   morale,    Roma,    1940. 
Tommaso  d'Aquino  e  la  «  Scolastica  »,  Milano,  1943. 

Letteratura. 

L.  Cappiello,    //  pensiero  filosofico-pedagogico  di  M.  Maresca,  Milano,  1936. 
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6.  -  E.  Nobile 
Opere. 

L'indagine  causale  e  l'autonomia  morale.   Saggio  pedagogico,   Napoli,    1914. 

Saggi  vari  intorno  ad  alcuni  problemi  di  filosofia  e  pedagogia,  Napoli,   1920. 

Brevi  saggi  di  logica,  Napoli,   192 1. 

Dualismo  e  religione,  Roma,   1927. 

Jakob  Boehme  e  il  suo  dualismo  essenziale,  Roma,   1928. 

Il  dualismo  nella  filosofia.  Sua  ragione  eterna  e  sue  storiche  vicissitudini,  Na- 
poli,  1932;   2^  ed.  ampliata,   1935. 

/  limiti  del  misticismo  di  Jakob  Boehme,  Napoli,   1936. 

Presupposti  filosofici  per  una  storia  delle  religioni,   Napoli,    1938. 

La  morale  e  le  altre  forme  dello  spirito,  Roma,  1938;  2.^  ed.,  Napoli,  1946. 

La  legge  morale  alla  luce  del  dualismo  filosofico,  Napoli,   1940. 

Panteismo  e  dualismo  nel  pensiero  di  Schelling,  Napoli,  s.  a.,  ma  1945. 

La  pace  come  ideale  della  ragione,   Napoli,   1947. 

L'idea  dell'immortalità  dell'  anima  e  la  sua  efficacia  sulla  civiltà  e  suW  educa- 
zione, Napoli,   1951. 

Panteismo  e  dualità  nel  pensiero  di  Schelling  e  dei  suoi  oppugnatori,  Napoli, 
1958. 


7.  -  G.  Della  Valle 
Opere. 

La  psicogenesi  della  coscienza.  Saggio  di  una  teoria  generale  dell'evoluzione, 

Milano,   1905. 
Le  leggi  del  lavoro  mentale,   Torino,    19 io. 
La  pedagogia  realistica,  Napoli,   1915. 
Teoria  generale  e  formale  del  valore  come  fondamento  di  una  pedagogia  filosofica. 

I:   Le  premesse  dell' axiologia  pura,   Torino,    1916. 
Tito  Lucrezo  Caro  e  l'epicureismo  campano,  Napoli,   1932;   2^  ed.,   1935. 
//  concetto  filosofico  della  pedagogia,  Torino,   1921. 
La  pedagogia  realistica  come  teoria  dell'efficienza,  Milano,    1924. 

Letteratura. 

G.  Gentile,  Le  leggi  del  lavoro  mentale  di  G.  Della   Valle,  in  Educazione  e 

scuola  laica,    Firenze,    192 1. 
C.  Oraziani,  La  scienza  pedagogica  nell'opera  di  G.  Della  Valle,  «  Probi,  d. 

pedag.  )>,    1963,  pp.   565-572. 
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L'ETÀ  DELL'IDEALISMO 


Opere  generali 


U.    Spirito,    L'idealismo   italiano   e   i   suoi   critici,    Firenze,    1930. 

P.   Carabellese,   L'idealismo  italiano,   Napoli,    1939;   2*  ed.,    Roma,    1946. 

A.   Guzzo,   Cinquant' anni  di  esperienza  idealistica  in  Italia,   Padova,    1964. 


I.  -  P.  Martinetti 

Opere. 

Introduzione   alla   metafisica.    I:    Teoria   della   conoscenza,    Torino,    1904;    ri- 
stampa, Milano,   1929. 
Sul  formalismo  della  morale  kantiana,  Milano,   1913. 
Breviario   spirituale    (anonimo),    Milano,    1923. 
Saggi  e  discorsi,   Torino,    1926. 
La  libertà,  Milano,   1928;  2^  ed.,  Torino,   1965. 
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G.  Gentile,  La  teoria  della  conoscenza  del  Martinetti,  in  Saggi  critici.  Lan- 
ciano,  1924,  pp.   177-191. 

G.  Savinelli,  La  religione  nel  pensiero  di  P.  Martinetti,  Firenze,   1939. 

M.  F.  Sciacca,  Martinetti,  Brescia,  1943. 

A.  Poggi,  P.  Martinetti,  Vicenza,   1943. 

F.  P.  Alessio,  L'idealismo  religioso  di  P.  Martinetti,   Brescia,   1950. 

C.  Goretti,  Il  pensiero  filosofico  di  P.  Martinetti,  Bologna,   1952. 

U.  Pellegrino,  Religione  ed  educazione  nell'idealismo  trascendente  di  P.  Mar- 
tinetti, Brescia,   1956. 

F.  Romano,  //  pensiero  filosofico  di  P.  Martinetti,  Padova,   1959. 

Autori  vari.   Giornata  martinettiana,  «  Filosofia  »,    1964,  pp.   361-472. 

E.  Mariani,  Esperienza  e  intuizione,  Saggio  sul  pensiero  di  P.  Martinetti, 
Roma,   1964. 

C.  Terzi,  P.  Martinetti:  la  vita  e  il  pensiero  originale,  Bergamo,  1966. 
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2.  -  B.  Varisco 
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Scienza  e  opinioni,   Roma,    1901. 

Appunti  critici  di  filosofia  naturale,   Bergamo,    1902. 
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Forza  ed  energia,  Pavia,   1904. 
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Scienza  e  filosofia,  Trani,   1908. 
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Conosci  te  stesso,   Milano,    1912;   2^  ed.,   Firenze,    1943. 

La  Patria.    Idealità  e  interessi,   Roma,    1913. 

La  scuola  e  l'esperienza,  Palermo,   1914. 

La  scuola  per  la  vita.  Scritti  pedagogici,  Milano,  1922;  3^  ed.,  Firenze,  1941. 

Linee  di  filosofia  critica,  Roma,   1925;  2^  ed.   1931. 

Discorsi  politici,  Roma,  1926. 

Dall'uomo  a  Dio  (a  cura  di  E.  Castelli  e  G.  AUiney),  Padova,   1939. 

II  pensiero  vissuto  (a  cura  di  E.  Castelli),   Roma,   1940. 
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P.  Carabellese,  L'essere  e  il  problema  religioso  (a  proposito  del  «  Conosci 
te   stesso  »),    Bari,    19 14. 

E.  De  Negri,  La  metafisica  di  B.    Varisco,  Firenze,   1929. 
L.   Chiappetta,   La  teodicea  di  B.    Varisco,   Napoli,    1938. 

T.  Moretti  Costanzi,  Il  problema  dell'uno  e  dei  molti  nel  pensiero  di  B.  Va- 
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G.  Alliney,    Varisco,  Milano,    1943. 

P.  C.  Drago,  La  filosofia  di  B.   Varisco,  Firenze,   1944. 

G.  Calogero,  La  filosofia  di  B.   Varisco,  Messina,   1950. 

G.  Morra,  Il  pensiero  teologico  di  B.  Varisco,  «  Il  Saggiatore  »,  1953, 
pp.  395-424- 

F.  M.  Volpati,  Il  concetto  della  persona.  Colloqui  con  B.  Varisco,  Albenga, 
1963. 

C.  DoLLO,  L'assoluto  come  soggetto  in  B.  Varisco,  in  Momenti  e  problemi 
dello  spiritualismo,    Padova,    1967. 

29.  -  Lamanna.  storia  della,  filosofia.  VII. 
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La  teoria  della  percezione  intellettiva  di  Antonio  Rosmini,  Bari,   1907. 

Sulla  vetta  ierocratica  del  papato,   Palermo,    1910. 

L'essere  ed  il  problema  religioso.  A  proposito  del  «  Conosci  te  stesso  »,  di  Ber- 
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//  problema  della  filosofia  da  Kant  a  Fichte  {iy8i-i8oi),  Palermo,   1929. 
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La  dialettica,  Roma,   1945. 
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La  realtà  e  l'attività  spirituale  umana,  Lezioni,   Roma,   1946. 
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L'attività  spirituale  umana.  Prime  linee  di  una  logica  dell'essere.  Lezioni, 
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La  filosofia  dell'esistenza  in  Kant,  a  cura  di  G.  Semerari,  Bari,  1969. 
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G.  E.  Bariè,  Soggettività  e  oggettività  nella  filosofia  del  Carabellese,  «  Rendi- 
conti del  R.  Istituto  Lombardo  »,  1932. 

M.  Maresca,  Il  problema  della  religione  nella  filosofia  contemporanea,  Roma, 
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1937.   2   6  3. 

N.  Verrua,  Il  pensiero  filosofico  di  P.   Carabellese,  Bobbio,   1937. 

R.  Lombardi,  P.  Carabellese  (serie  di  articoli  su  «  Civ.  Catt.  »:  1940,  n.  2171; 
1941:  nn.  2173,  2175,  2177  e  2178). 
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1.  Tebaldeschi,  //  problema  della  natura  nel  pensiero  di  Carabellese,  Roma, 

1955- 
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E.  Forni,  Il  problema  dell'esistenza  in  Kant  nell'interpretazione  di  P.  Cara- 
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Giornate  di  studio  carabellesiane,   con  scritti  di  autori  vari,   Genova,    1955. 


4.  -  B.  Croce 
Opere. 
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La  critica  letteraria,   Roma,    1895   (poi  entrambe  in  Primi  saggi,   1919). 

Materialismo  storico  ed  economia  marxista,  Palermo,  1900,  6*  ed.,  Bari,  1941. 
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Estetica  come  scienza  dell'espressione  e  linguistica  generale,   Palermo,    1902. 

Logica  come  scienza  del  concetto  puro,  Napoli,  1905;  2^  ed.,  rifatta,  Bari,  1909. 

Ciò  che  è  vivo  e  ciò  che  è  morto  della  filosofia  di  Hegel,  Bari,  1907. 

Letteratura  e  critica  della  letteratura  contemporanea  in  Italia,  Bari,   1908. 
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Saggi  sulla  letteratura  italiana  del  Seicento,    Bari,    191 1. 

La  rivoluzione  napoletana  del  1799,   Bari,    1912. 
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Cultura  e  vita  morale.  Intermezzi  polemici,  Bari,  1914;  2^  ed.,  raddoppiata, 
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Goethe.  Con  una  scelta  delle  liriche  nuovamente  tradotte,  Bari,  1919. 

Primi   saggi,    Bari,    19 19. 

Nuovi  saggi  di  estetica,   Bari,    1920;   2^  ed.   accresciuta,    1926. 

Ariosto,    Shakespeare,    Corneille,    Bari,    1920. 
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Bibliografia  435 


Due  anni  di  vita  politica  italiana  {ig46-ig4y),  Bari,   1948. 

Filosofia  e  storiografia,  Bari,   1949. 

Nuove  pagine  sparse,  2  voli.,  Napoli,   1949. 

La  letteratura  italiana  del  Settecento,   Bari,    1949. 

Ludovico  Ariosto,   Bari,    195 1. 

Indagini  su  Hegel  e  schiarimenti  filosofici,  Bari,   1952. 

Intorno  alla  dialettica.  Discussioni,  Bari,   1952. 


Letteratura. 

Bibliografie  : 

L'opera  filosofica  storica  e  letteraria  di  B.  Croce,  a  cura  di  vari  autori,  Bari, 

1942. 
E.  CiONE,  Bibliografia  crociana,  Milano,  1956. 
S.   Borsari,   L'opera  di  B.   Croce,   Napoli,    1964. 

Studi  : 

E.  Chiocchetti,  La  filosofia  di  B.  Croce,  Firenze,   1915. 
A.  e  L.  VoLPiCELLi  e  U.  Spirito,  B.  Croce,  Roma,   1929. 

A.   M.    Fraenkel,   Die  Philosophie  Benedetto   Croces  und  das   Problem  der 

Naturerkenntnis,  Tiibingen,   1929;  trad.  it.,  Bari,   1952. 
J.  Lameere,  L'esthétique  de  B.  Croce,  Parigi,   1933. 

C.  Carbonara,  Sviluppo  e  problemi  dell'estetica  crociana,  Napoli,   1947. 

A.  Caracciolo,  L'estetica  di  B.  Croce  nel  suo  svolgimento  e  nei  suoi  limiti, 
Torino,   1948. 

D.  Faucci,  Storicismo  e  metafisica  nel  pensiero  crociano,  Firenze,   1950. 

C.  Sfrigge,  Croce,  Man  and  Thinker,  Cambridge,  1952;  trad.  it.,  Milano, 
1956. 

A.  Guzzo,   Croce  e  Gentile,  Lugano,   1953. 

V.  Sainati,  L'estetica  di  B.  Croce.  Dall'intuizione  visiva  all'intuizione  catar- 
tica, Firenze,   1953. 

F.  Olgiati,  B.  Croce  e  lo  storicismo,  Milano,   1953. 

A.  Mautino,  La  formazione  della  filosofia  politica  di  B.  Croce,  Bari,   1953. 

C.   Antoni,   Commento  a   Croce,  Venezia,    1955. 

A.  R.  Caponigri,  History  and  Liberty.  The  Historical  Writings  of  B.  Croce, 

Chicago,  1955. 
R.  Raggiunti,  La  conoscenza  storica.  Analisi  della  logica  crociana,  Firenze, 

1955- 

M.  Abbate,  La  filosofia  di  B.  Croce  e  la  crisi  della  società  italiana,  Torino, 

1955- 

M.   Vinciguerra,    Croce,   Napoli,    1957. 

A.  Caracciolo,  L'estetica  e  la  religione  di  B.  Croce,  Arona,  1958. 

C.   G.   Seerveld,   Croce' s  Earlier  Aesthetic  Theories  and  Literary  Criticism, 

Kampen,   1958. 
L.  MossiNi,  La  categoria  dell'utilità  nel  pensiero  di  B.  Croce,  Milano,   1958. 
A.  De  Gennaro,   The  Philosophy  of  B.  Croce,  New  York,   1961. 


436  Bibliografia 

M.  De  Grandi,  Croce  e  il  Seicento,  Milano,  1962. 

E.  Agazzi,  Il  giovane  Croce  e  il  marxismo,  Torino,  1962. 

F.  NicoLiNi,  B.   Croce  (biografia),  Torino,   1962. 

E.  CiONE,  B.  Croce  e  il  pensiero  contemporaneo,  Milano,   1963. 
R.  Franchini,  Croce  interprete  di  Hegel,  Napoli,   1964. 

M.  Puppo,  //  metodo  e  la  critica  di  B.  Croce,  Milano,   1964. 

F.  Capanna,  La  religione  in  B.  Croce,  Bari,   1965. 

A.  Bausola,  Filosofia  e  storia  nel  pensiero  crociano,  Milano,   1965. 
A.  Bausola,  Etica  e  politica  nel  pensiero  di  B.  Croce,  Milano,   1966. 

G.  A.  RoGGERONE,  Croce  e  la  formazione  del  concetto  di  libertà,  Milano,  1966. 
E.   P.   Lamanna,   Introduzione  alla  lettura  di   Croce    (a  cura  di   D.   Pesce), 

Firenze,   1969. 


5.  -  G.  Gentile 
Opere. 

La  raccolta  delle  Opere  complete,  in  55  voli,  oltre  all'epistolario,  è  in  corso 
presso  la  casa  Sansoni  di  Firenze,  a  cura  della  «  Fondazione  Giovanni 
Gentile  per  gli  studi  filosofici  ». 

Rosmini  e  Gioberti,  Pisa,   1898;  3^'  ed.  accresciuta,  Firenze,   1959. 

La  filosofia  di  Marx.  Studi  critici,  Pisa,   1899. 

Dal  Genovesi  al  Galluppi.  Ricerche  storiche,  Napoli,  1903;  2*  ed.,  col  titolo 
Storia  della  filosofia  italiana  dal  Genovesi  al  Galluppi,  Milano,   1930. 

Studi  sullo  stoicismo  romano  nel  I  secolo  dopo  Cristo,  Trani,   1904. 

Giordano  Bruno  nella  storia  della  cultura,   Palermo,    1907. 

Il  modernismo  e  i  rapporti  tra  la  religione  e  la  filosofia,  Bari,  1909;  2*  ed.  ac- 
cresciuta,  192 1. 

Bernardino   Telesio,   Bari,    191 1. 

Per  il  riordinamento  dell'istruzione  superiore.  Studi  e  proposte,  Palermo,  191 1. 

/  problemi  della    scolastica  e  il  pensiero  italiano,   Bari,    1913;   2*  ed.    1923. 

La  riforma  della  dialettica  hegeliana  ed  altri  scritti,  Messina,  191 3;  2*  ed.  am- 
pliata,  1923. 

Sommario  di  pedagogia  come  scienza  filosofica.  I  :  Pedagogia  generale.  II  :  Di- 
dattica,  2   voli.,   Bari,    1913-14. 

Studi  vichiani,  Messina,   1915;   2*  ed.,  Firenze,   1927. 

Teoria  generale  dello  spirito  come  atto  puro,  Pisa,   191 6;   3»  ed.,   Bari,   1920. 

Sistema  di  logica  come  teoria  del  conoscere,  Pisa,  1917;  2^  ed.  in  2  voli.,  Bari, 
1922-23. 

Le  origini  della  filosofia  contemporanea  in  Italia.  I:  /  platonici.  II:  /  positi- 
visti. Ili:  I  kantiani  e  gli  hegeliani,  4  voli.,  Messina,   1917-23. 

Il  tramonto  della  cultura  siciliana,   Bologna,    1919. 

Il  problema  scolastico  del  dopoguerra,   Napoli,    1919. 

Guerra  e  fede.  Frammenti  politici,  Napoli,   1919;  2^  ed.,  Roma,   1927. 

Discorsi  di  religione,   Firenze,    1920;   2*  ed.   riveduta,    1924. 

Giordano  Bruno  e  il  pensiero  del  Rinascimento,  Firenze,   1920. 

La  riforma  dell'educazione.  Discorsi  ai  maestri  di  Trieste,  Bari,   1920. 


Bibliografia  ^yj 

Dopo  la  vittoria.  Nuovi  frammenti  politici,  Roma,  1920. 
Saggi  critici,   Napoli,   1921;   Firenze,    1927. 
Frammenti  di  estetica  e  di  letteratura,   Lanciano,    192 1. 
Educazione  e  scuola  laica,  Firenze,   1921. 

Gino  Capponi  e  la  cultura  toscana  del  sec.  XIX,  Firenze,   1922. 
/  fondamenti  della  filosofia  del  diritto,  Roma,   1923;   2^  ed.  accresciuta,   Fi- 
renze,  1937. 
Dante  e  Manzoni.  Con  un  saggio  su  arte  e  religione,  Firenze,   1923. 
Albori  della  nuova   Italia,    2   voli.,   Lanciano,    1923. 
Studi  sul  Rinascimento,   Firenze,    1923. 
/  profeti  del  Risorgimento  italiano,  Firenze,   1923. 
Difesa  della  filosofia.  Lanciano,   1924. 
Preliminari  allo  studio  del  fanciullo,  Roma,   1924;  4*  ed.  riveduta,  Firenze, 

1934- 

Bertrando  Spaventa,   Firenze,    1924. 

La  riforma  della  scuola,  Bari,  1924. 

//  fascismo  al  governo  della  scuola.  Discorsi  e  interviste,  Palermo,  1924. 

La  nuova  scuola  media,  Firenze,   1925. 

Che  cosa  è  il  fascismo,   Firenze,    1925. 

L'eredità  di    Vittorio  Alfieri,   Venezia,    1926. 

Frammenti  di  storia  della  filosofia,   i^  serie,  Lanciano,   1926. 

Vincenzo  Cuoco.   Studi  e  appunti,   Venezia,    1927. 

Manzoni  e  Leopardi.   Saggi  critici,   Milano,    1928. 

Fascismo  e  cultura,  Milano,  1928. 

Origini  e  dottrina  del  fascismo,   Roma,    1929. 

La  filosofia  dell'arte,   Milano,    1931. 

Der  aktuale  Idealismus.  Zwei  Vortràge,  Tiibingen,   1931. 

La  riforma  della  scuola  in  Italia,   Milano,    1932. 

Introduzione  alla  filosofia,  Milano,   1933. 

La  profezia  di  Dante,  Roma,   1933. 

La  filosofia  dell'arte  in  compendio,   Firenze,    1934. 

Memorie  italiane  e  problemi  della  filosofia  e  della  vita,   Firenze,    1936. 

Dottrina  politica  del  fascismo,   Padova,    1937. 

Poesia  e  filosofia  di   Giacomo   Leopardi,    Firenze,    1939. 

//  pensiero  italiano  del  Rinascimento,   Firenze,    1940. 

//  pensiero  di  Leonardo,   Firenze,    1941. 

La  filosofia  italiana  contemporanea.  Due  scritti,  Firenze,   1941. 

Genesi  e   struttura  della  società.   Saggio   di  filosofia  pratica,    Firenze,    1946. 

Letteratura. 

Un  vasto  insieme  di  studi  sulla  filosofia  del  Gentile  è  rappresentato  dalla 
raccolta,  di  vari  autori,  Giovanni  Gentile:  La  vita  e  il  pensiero,  12  voli., 
Firenze,   1948-67.  Cfr.  inoltre: 

E.  Chiocchetti,  La  filosofia  di  G.  Gentile,  Milano,   1922. 
V.  La  Via,  L'idealismo  attuale  di  G.  Gentile,  Trani,   1925. 

F.  De  Sarlo,   Gentile  e  Croce,   Firenze,    1925. 
F.   D'Amato,   G.   Gentile,   Milano,    1927. 

U.  Spirito,  L'idealismo  italiano  e  i  suoi  critici,  Firenze,  1930. 


438  Bibliografia 

M.  M.  Thompson,   The  Educational  Philosophy  of  G.  Gentile,  Los  Angeles, 

1934- 
S.   Hessen,   Die  Pàdagogik   von   G.   Gentile,   «Die  Erziehung  »,    1934,   9-1 1; 

trad.  it.,  Roma,   1940;  2.^  ed.   1952. 
J.   Baur,   Gentiles  Philosophie  und  Pàdagogik,   Langensalza,    1935. 
R.  W.  Holmes,  The  Idealism  of  G.  Gentile,  New  York,   1937. 
P.  RoMANELL,   The  Philosophy  of  G.  Gentile,  New  York,   1938. 

F.  Collctti,  Il  problema  religioso  dal  punto  di  vista  dell'idealismo  attuale, 
Messina,  1938. 

G.  Bontadini,    Dall'attualismo   al  problematicismo,    Brescia,    1946. 
A.  Guzzo,   Croce  e  Gentile,  Lugano,   1953. 

U.  Scarpelli,  La  filosofia  di  G.  Gentile  e  le  critiche  di  G.  Solari,  Torino,  1954. 

U.   Spirito,   Note  sul  pensiero  di  G.   Gentile,   Firenze,   1954. 

V.  A.  Bellezza,  L' esistenzialismo  positivo  di  G.  Gentile,  Firenze,   1954. 

A.   Carlini,   Studi  gentiliani,   Firenze,   1958. 

H.  S.  Harris,  The  Social  Philosophy  of  G.  Gentile,  Urbana,  i960. 

M.    F.    Sci  ACCA,   Dall'attualismo   allo  spiritualismo,   Milano,    1962. 

V.    A.    Bellezza,    La  problematica   attualistica   della   storia,    Firenze,    1968, 


INDICI 


INDICE  DEI  NOMI 


Abbagnano  N.,   i6o,   189,  251. 

Agostino   (Sant'),   228,   360. 

Aliotta  A.,   159-167. 

Alliney  G.,   120,   246. 

Ardigò  R.,   3-8,   9,   29,   42,   43,    73,    194, 

327.  387- 
Aristotele,   215,   218,   356,   376,   380. 
Avenarius  R.,   98. 

Bacone  F.,   390. 

Bergson  E.,  49,  72,   118,   121,   128,   161, 

220,  230  sgg. 
Berkeley  G.,   123,   171,  213,  252,  354. 
Bonatelii  F.,   169,   171,  232,  256. 
Bonaventura  E.,  160,  170-172. 
Boutroux  E.,  49. 
Bradley  F.  H.,   119,  219,  248. 
Brentano  F.,   152. 
Bruno  G.,  29,  333,   386. 

Calò  G.,  167,  168-170. 

Calogero  G.,  271. 

Campanella  T.,   386,   391. 

Cantoni  C,  179,  180,  190. 

Capone-Braga  G.,  56,  175-178. 

CarabeUese  P.,  97,  249-274. 

Carlini  A.,  119. 

Carlyle  Th.,  177. 

Cartesio,  vedi  Descartes. 

Castelli  E.,   120,  233,   246. 

Comte  A.,  29,  77. 

Croce  B.,   112,   126,   161   sgg.,   220,   259, 

275-335.  347,  362,  367,  388,  394,  401, 

407. 

Della  Valle  G.,   180,   197-199. 
Democrito,   385. 
De  Sanctis   F.,    137,    398. 
De  Santillana  G.,    135, 


De  Sarlo    F.,    118,    137-159,    167,    168, 

169  sg.,   172,   197. 
Descartes  R.,  119,  122,  211,  215. 

Enriques   F.,    134-136. 
Eucken  R.  C,   198. 

Faggi  A.,    194  sgg. 

Feuerbach  L.,   174. 

Fichte  G.   A.,    125,   213,   216,   252,   339. 

Fourier  C,   128. 

Freud  S.,   130,   171. 

Jaia  D.,  342,  343. 

James  W.,   173. 

Jevons  W.   S.,    176. 

Juvalta  E.,  82,   179,   180-189,   194. 

Galilei  G.,  98. 

Galluppi  P.,   176. 

Garbasso  G.  A.,   132,   133. 

Garin  E.,   273. 

Geymonat  L.,    134,    180,    188. 

Gentile  G.,  91,  97,  112,  123,  125,  167, 
196,  219,  249  sg.,  256,  265,  280,  310, 
316  sg.,  336. 

Geulincx  A.,   176  sg. 

Gioberti  V.,  256,  344. 

Gonseth  F.,   136. 

Coretti  C,  205,  207. 

Graf  A.,  203. 

Guastella  G.,  90-96. 

Guzzo  A.,   167,   189,  408. 

Hartmann  (von)   E.,   194  sg.,  206. 
Hegel  G.   G.   F.,    9,   113,   176,   216,   225, 

228,    250,    282,    322,     336,    339,    340, 

345  sg.,  350,  384,  395. 


442 


Indice  dei  nomi 


Heidegger  M.,  125,  259. 
Herder  G.,  308. 
Herbart  J.  F.,   170. 
Hòftding  H.,  213. 
Hume  D.,  46,  94,  97,  213. 
Husserl  E.,   153. 

Kant  E.,  29,  61,  81  sg.,  97,  106,  no, 
119,  125,  161,  171,  173,  179,  182,  184, 
185,  186,  192,  194,  198,  205,  206,  207, 
208,  218,  224,  225,  251,  255,  267,  272, 

338.  363- 
Kiesow  F.,   132,   189,  232. 

Labriola  A.,  277  sg.,  285,  288,  290,  291, 

345- 
Lamanna  P.  E.,   172-175. 
Leibniz  G.,   119,  122,  215,  239,  250,  376. 
Levi  Ad.,   118-125. 
Levi  Al.,  90,  91. 
Limentani  C,  73-89. 
Locke  J.,  54,  94. 
Losacco,   119. 
Lotze  R.   H.,    170,    173,    198,   203,   212, 

232,  234,  248. 

Mach  E.,   135,  217. 
Machiavelli  N.,  300,  301,  324. 
Malebranche   N.,    177,    213,    215. 
Manzoni  A.,   193,   194. 
Me    Taggart  J.  E.,  248. 
Marchesini  G.,  8,  9-28,  50,   73,   78. 
Maresca  M.,   180,   196  sg. 
Martinetti  P.,   190,   203-228,   255. 
Marx  C,    128,    129,   286,   289,   290,   294, 

295.   299,   300,   312,   345  sg. 
Masci  F.   179,   195,   198. 
Meyerson  E.,   121,  238. 
Moore  G.  E.,   182. 

Newton  L,  98. 
Nietzsche  F.,   174,   188. 
Nobile  E.,   197. 
Novalis,   133. 

Orestano  F.,  91,  98-111. 

Pareto  V.,  295,   296,  298. 
Parmenide,  216. 
Pastore  A.,   119,   132-134. 
Paulsen  F.,  212. 


Peano  G.,   132. 

Pesce  D.,  118,  172. 

Piaget  J.,  136. 

Piovani  P.,   120,   174. 

Pirandello  L.,   131. 

Platone,  9,  118,  215,  250,  252,  336,  356, 

384,  385. 
Plotino,  206,  215,  217. 
Poincaré  E.,   135,   176,   182. 
Pomponazzi  P.,  8. 

Rensi  G.,   91,    111-118,    182. 
Resta  R.,   180,   195  sg. 
Rosmini  A.,  193,  194,  215,  243,  248  sg., 
256. 

Sacheli  C.  A.,  96  sg. 
Schelling   F.   G.,   213,   216,    380   sg. 
Schleiermacher  F.   E.,    174. 
Schopenhauer   A.,    125,    206,    209,    212, 

222. 
Schuppe  W.,  213. 
Solari  G.,   193,  205. 
Spaventa  B.,   137,  276,   339. 
Spaventa  S.,  276. 
Spencer  E.,  29,   182,   184. 
Spinoza  B.,  29,  72,  122,  205,  216,  221  sg., 

317,  386,  404. 
Spir  A.,   174,  204,  208,  221,  223. 
Spirito  U.,  271,  273. 
Stuart  Min  J.,  91,  94,  213. 

Tarozzi  G.,  8,  42,  73,  388. 
Telesio  B.,  29. 
Tilgher  A.,  91,   125-131. 
Troiano  P.  R.,  203. 
Troilo  E.,   8,  28-42,   73. 

Vaihinger  H.,   182. 

Varisco  B.,  119,  120,   122,  207,  219-248, 

249  sg.,  256. 
Vico  G.  B.,  268,  278,  308,  309,  330,  336, 

346,  348. 
Vidari  G.,    179,    189,    190-194. 
Villa  G.,   189  sg. 
Vitelh  G..   118. 

Wahle  R.,  212. 

Whittaker  Th.,   182. 

Windelband  G.,   118,   198,  371. 

Wundt  G.,   180  sg.,   197,  208,  211,  232. 


INDICE 

Parte  Decima 
L'EREDITÀ  DELL'OTTOCENTO 

Gap.  XXX.  -  Positivismo  e  correnti  affini Pag.       3 

I.  La  scuola  di  Ardigò.  -  i.  Il  positivismo  ardigoiano  e  la  sua  crisi, 
p.  3.  -  2.  Giovanni  Marchesini,  p.  9.  -  3.  Erminio  Troilo:  dalla  po- 
sizione positivistica  al  «  realismo  assoluto  »,  p.  28.  -  4.  Giuseppe  Ta- 
rozzi: dal  positivismo  al  realismo  spiritualistico,  p.  42.  -  5.  Il  plu- 
ralismo etico  di  Lodovico  Limentani,  p.  73.  -  6.  Il  sociologismo  di 
Alessandro  Levi,  p.  90. 

IL  Fenomenismo,  superrealismo  e  scetticismo.  -  7.  Il  fenomenismo 
di  Guastella,  p.  90.  -  8.  L'assiologia  di  C.  A.  Sacheli,  p.  96.  -  9.  Fran- 
cesco Orestano:  scienza,  etica  e  «superrealismo»,  p.  98.  -  io.  Lo 
scetticismo  ed  il  materialismo  fenomenistico  di  Giuseppe  Rensi, 
p.    III.  -   lì.   Lo  scetticismo  solipsistico  di  Adolfo  Levi,   p.    118. 

-  12.  Il  relativismo  di  Adriano  Tilgher,  p.   125. 

III.  La  critica  della  scienza.  -  13.  La  «logica  del  potenziamento  » 
di  Annibale  Pastore,  p.  132.  -  14.  Filosofìa  e  storia  della  scienza 
in  Federigo  Enriques,  134. 

Gap.  XXXI.  -  Francesco  De  Sarlo  e  lo  spiritualismo  come  filo- 
sofia dell'esperienza  psichica Pag.   137 

I.  La  dottrina  del  De  Savio.  -  i.  Lo  sviluppo  del  pensiero,  p.  137. 

-  2.  Il  problema  metafìsico:  valore  meramente  congetturale  della 
soluzione  teistica,  p.  142.  -  3.  La  filosofìa  come  sforzo  di  raziona- 
lizzazione e  sua  identificazione  con  la  «  psicologia  »  quale  scienza 
del  soggetto  spirituale,  p.  146.  -  4.  Il  problema  del  soggetto  del- 
l'esperienza psichica:  io  individuale  ed  io  universale,  p.  153.  - 
5.  L'oggetto  dell'attività  di  coscienza;  il  realismo  e  la  sua  proble- 
maticità, p.   157. 

IL  La  scuola  del  De  Sarlo.  Lo  sperimentalismo  di  Antonio  Aliotta. 

-  6.  La  prima  fase  del  pensiero  di  Antonio  Aliotta:  spiritualismo 
teistico,  p.  159.  -  7.  Seconda  fase:  pluralismo  relativistico  e  spe- 
rimentalismo, p.   164. 

III.  Le  «  scienze  umane  »  nella  scuola  del  De  Sarlo.  —  8.  Sviluppi 
pedagogici  e  psicologici  in  Giovanni  Gaio  ed  Enzo  Bonaventura, 
p.  167.  -  9.  Eustachio  Paolo  Lamanna  ed  il  problema  della  reli- 
gione, p.  172.  -  IO.  L'unità  ontologica  del  sensibile  in  Gapone  Braga, 
P-   175- 


444  Indice 

Cap.  XXXII.  -  Il  Neocriticismo Pag.   179 

I.  La  scuola  Pavese.  -  i.  I  limiti  del  razionalism.o  etico  in  Ju- 
valta,  p.  179.  -  2.  L'unità  attiva  delle  scienze  umane  in  Vidari, 
p.   189. 

II.  La  scuola  Napoletana.  -  3.  Etica  e  pedagogia  negli  scolari  di 
Filippo  Masci,  p.   195. 

Parte  Undicesima 
L'ETÀ  DELL'IDEALISMO 

Cap.  XXXIII.  -  La  gnosi  di  Piero  Martinetti Pag.  203 

I.  L'insegnamento,  p.   203.  -  2.  La  metafisica  religiosa,  p.   206. 

-  3.  Il  compito  della  filosofia,  p.  208.  -  4.  Ermeneutica  dell'Idea- 
lismo, p.  211.  -  5.  Distinzione  del  razionale  dall'empirico,  p.  215. 

-  6.  L'unità  essenziale,  p.  217.  -  7.  Il  Cristianesimo,  p.  220.  -  8.  La 
libertà  spinoziana,  p.   221.  -  9.   Rifiuto  della  mediazione,  p.   225. 

Cap.  XXXIV.  -  Il  monadismo  teistico  di  Bernardino  Varisco.   Pag.  229 

i.  Il  distacco  dal  positivismo,  p.  229.  -  2.  Il  pensiero  vissuto, 
p.  231.  -  3.  I  massimi  problemi,  p.  235.  -  4.  I  centri  di  coscienza, 
p.  237.  -  5.  Teismo  o  Panteismo  ?,  p.  240.  -  6.  L'unità  dell'uni- 
verso, p.  241.  -  7.  Il  soggetto  dei  soggetti,  p.  243.  -  8.  Il  valore, 
p.   246.  -  9.  Neoclassicismo  filosofico,  p.   247. 

Cap.  XXXV.  -  L'ontologismo  di  Pantaleo  Carabellese     .    .      Pag.  249 

I.  Il  problema,  p.  249.  -  2.  Ripensamento  della  filosofia  moderna, 
p.  251.  -  3.  Unicità  dell'oggetto,  p.  253.  -  4.  Intrinsecità  di  sog- 
getto ed  oggetto,  p.  254.  -  5.  L'ontologismo,  p.  256.  -  6.  Unità 
di  conoscere  e  di  fare  nel  «concreto»,  p.  257.  -  7.  La  temporalità 
dell'essere  ed  il  male,  p.  258.  -  8.  I  soggetti,  p.  261.  -  9.  La  tra- 
scendenza, p.  262.  -  10.  I  due  poli  del  concreto,  p.  263.  -  11.  Pos- 
sibilità di  un  pluralismo  filosofico,  p.  265.  -  12.  Il  problema  teolo- 
gico, p.  267.  -  13.  La  raanifestazione  dell'essere,  p.  269.  -  14.  So- 
vranità della  filosofia,   p.   272. 

Cap.  XXXVI.  -  L'idealismo  storicistico  di  Benedetto  Croce.    Pag.  275 

I.  La  fase  di  preparazione.  -  i.  I  casi  della  vita,  p.  275.  -  2.  La 
storia  come  arte  e  come  scienza,  p.  281.  -  3.  Il  problema  della 
storia  negli  studi  marxistici,  p.   285. 

IL  L'estetica.  -  4.  Primo  schizzo  del  sistema,  p.  301.  -  5.  De- 
finizione dell'arte  per  via  negativa,  p.  303.  -  6.  Successive  iden- 
tificazioni, p.  306. 

III.  La  logica.  —  7.  L'unità  di  problema  e  soluzione,  p.  309.  - 
8.   Gli  pseudo-concetti,  p.   311.  -  9.   Il  concetto  genuino,   p.   312. 

-  io.  Identità  di  storiografia  e  filosofia,  p.  314.  -  11.  L'errore,  p.  316. 


Indice  445 

IV.  La  pratica.  -  12.  Il  male  nel  bene,  p.  317.  -  13.  Unità  e  dis- 
soluzione, p.  319.  -  14.  Il  progresso,  p.  322.  -  15.  Storia  e  storio- 
grafia, p.  322.  -  16.  Il  fascismo,  p.  323.  -  17.  Pensiero  ed  azione, 
P-  325- 

V.  Revisioni  estetiche.  -  18.  L'  «  intuizione  lirica  »,  p.  327.  - 
19.  Cosmicità  dell'arte,  p.  330.  -  20.  La  vitalità,  p.  332.  -  21.  Pan- 
teismo storicistico,  p.  333. 

Cap.  XXXVII.  -  L'idealismo  attualistico  di  Giovanni  Gentile.  Pag.  336 

I.  L'attualismo  come  punto  di  arrivo.  -  i.  Significato  del  Gen- 
tilianesimo,  p.  336.  -  2.  Le  vicende  della  vita,  p.  341.  -  3.  Gli  inizi 
speculativi,  p.  343.  -  4.  I  momenti  della  dialettica  riformata,  p.  346. 

II.  La  pedagogia.  -  5.  «Destructio  pedagogorum  »,  p.  352.  -  6.  La 
sensibilità,  p.  354.  -  7.  L'unità  di  maestro  e  scolaro,  p.  357.  -  8.  Lo 
spontaneismo  educativo,  p.  358. 

III.  La  «  Storia  eterna  ».  -  9.  «La  teoria  dello  spirito»,  p.  362.  - 
IO.  L'  «antinomia  storica»,  p.  364.  -  11.  Contemporaneità  della  sto- 
ria, p.  367.  -  12.  Storia  e  storiografia,  p.  368. 

IV.  La  logica.  -  13.  Il  giudizio  assertorio,  p.  372.  -  14.  La  logica 
dell'astratto,  p.  373.  -  15.  La  carne  e  lo  spirito,  p.  378.  -  16.  Con- 
tro il  platonismo  dell'  «  Apodissi  »,  p.  384. 

V.  Etica  e  diritto.  —  17.  L'  «  autoprassi  »,  p.  389.  -  18.  L'ener- 
gia, p.  390.  -  19.  Legge  e  «  fatto  »,  p.  392.  -  20.  La  rivoluzione  per- 
manente,  p.   394.  -  21.   La  libertà  assoluta,  p.   396. 

VI.  Arte  e  religione.  —  22.  Il  momento  della  «  posizione  »,  p.  399. 

—  23.  L'arte  come  amore,  p.  402.  -  24.  La  negazione  di  sé,  p.  403. 

-  25.  L'immanenza,  p.  405. 


STAMPATO    A    FIRENZE 

NEGLI    STABILIMENTI    TIPOGRAFICI 

E.    ARIANI  »    E    «  l'arte    DELLA    STAMPA  » 

NOVEMBRE    1971 


il 


THE  LIBRARY 
UNIVERSITY  OF  CALIFORNIA 

Santa  Barbara 


"^ 


THIS  BOOK  IS  DUE  ON  THE  LAST  DATE 
STAMPED  BELOW. 


Series  9482 


n 


UC  SOUTHERN  REGIONAL  LIBRARY  FACILITY 


A     000  875  910     2 


